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+ جايغ بوسر - | كلد سة 


١ 
600 در‎ 2 


على الرغم من أن القرآن لا يستير فى جوهره كتاى فلسعة أو علم على 
النحجو الذى نعبده فى تصانيف العلوم ٠‏ إلا أن آياته الكر عة تمض المؤومنين 
وغيرهم عل النظر فى ملكوت السماء والآارض والتأمل فى بديع عخاوقات الله 
وعجائب صتدمه . ستى يستدلوا على وجود الخالق من آثار خلقة . فشكون 
المو جودات دالة على وجود موجودها . وحيتا واجه الدين الجديد الآاديان 
. النسل الاحرى الى سقته إلى الانتشار فى ننس المنطقة كالصايئة واليبو دية 
والمسحية . كان على حلة العلم والمتقمين من السلين أن يوا الدقام عن 
الدين فى مواجهة الخصوم ٠‏ فياشا عام اللكلام . وتعفد تكله ا 
والحلاهه . فيتفرق المامون إلى شيع يدعم كل مها موقف كلامى . وسرعان 
ما تلتاثك هذه المواقف بالفاسعه بعد أن مرف النطق والفليفه اليو تانية 
طريعرما إلى الحياة المقلية عند الملين . فتلشا الفاسفة الاملافيه ورف 
خضي هذا السراع السيامى والجدل المقائدى نرى فريقا من خلصاء المزمني 
هر عون اللجماة بأنفسيم من مفريات العصير وشروره ٠‏ وهم لشخصون 
بأبصارهم ‏ فى حزن وأمى - إلى الماضى الآريب ٠‏ إلى السيرة العطرة لماحب 
الدءره ( ص ) وتايعية بإحلاس إلى بو الدين . فيتجردون عن الملائق 
بالكلية ويمكفون على العيادة والتبتل والترجد قبلة,م الأحرة وحن المآب. 
فيكون من هؤلاء : الزاهدون » والساتحرن واليكاؤون والصوفية ‏ وتختلط 
عنم المركة الروحيه بالفلسفة : فيا علم التصوف الاسلامى . 


)20( مقدمة الطبمة الأولى 1917١‏ بيروت . 


کد 


وهكذا تكاملت فروع الفلسفة الإسلامية الثلائة وهى : علم الكلام 
والتصوف والفلسفة ٠‏ باعتبار المنطق أداة للفلسفة حسب النظرية الآرسطية الى 
لقيت القبول عند المسامين . وكتابنا هذا يتناول فى جزءيه : هذا الثراث المقلى 
الا-سلامى فى جملته . فالجزء الأول منه يشتمل فى قسمه الآول على دراسة موجرة 
للمقدمات العامة الفلسفة الاسلامية , م لشأة علم الكلام ومدارسه . ويختص 
القسم الثائى بدراسة عامة التصوف الاسلامى . أما الجزء الثانى من هذا ااسكتاب 
فقد اقتصرنا فيه على المواقف الفلسفية البحتة فى الاسلام . والأآمر الذى هراء 
فيه أن التاريخ للحياة المقلية عند المسلمين » لا تكن فيه هذه الصفحات المحدودة ٠‏ 
وقد يكون فى عبلنا هذا إغفال لتمصيلات أو لشخصيات لما قدر من الأهمية » 
ولكننا أردنا أن نمطى للقارىء فكرة عامة تغطى هذا الجال حتى تتحدد أبعاده 
الرئيسة » عيت تكون هذه الدراسة حلقة من سلسلة تاريخ الفكر الفلسفى العام 
الذى سبق لنا أن أخر جنا منها كتابين فى الفلسفة اليونانية» وكتايا آخر فالفلسفة 
الحديثة » ولا ببق على ١‏ كتتال هذه السلسلة التارضخية للفسكر الفلسفى العام بعد 
إخراجنا للكتاب الذى نقدم له اليوم ‏ سوى موّلف عن الفاسفة الممسيحية فى 
القرون الوسطى » نشرع الأن فى الإعداد لإخراجه . 


ونمحن نرجو أن نكون بسملنا هذا قد أسبمنا فى إقامة الصرح الثقافى الشامخ 
ليلادنا ولآمتنا الكبرى فى مسيرتها المظفرة نمو مستقبل مشرق بد 3 يمه سه 
المقل ويدعمه الإبمان . والله الموفق سواء السبيل . 


بيروت فى أول آذار ١‏ دكتور تحمد عل أبوريان 


ا ار ایی 
الاستا<اح 


المقدمات الماءة ب الفرق الاسلاءية وعلم الكلام ب الفلسفه الاسلاءية 
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مقدمة الطبعة الرادمة 


لقد أسعدنا حقا أن حقق هذا الكتاب أهدافه خلال السنوات التى لشرت 

ينها طبعاته الثلاش؛ فيكلف به المللاب ويمكف عليه الباحثون فيمصر وؤالمالمين 

العربى والإسلاى. ولم يكديفطن البءض إلى طبيءة تأليف هذا السفر الشامل الذى 

سجمع بين دفتيه جمل تطور الفكر الإسلاى منذ نشأته إلى تهاياته القريبة ‏ فيا 
عا التصرف الإسلای الذى تكتمل به موضوعات الدراسة فى هذا الجا . 


ولجسذا فقد أملوا فى أن توسع أبواب الكتاب حى يشبع حاجات التخصصين 
والياحثين » و لكن #قيق هذا الآمل سوف يخرج بالكتاببعن مساره العام 
وسيحيله إلى سللة من المدات الضخمة البى تعجز الكثرة عن إستيعاما . 

ومع هذافقد آ ليت على نفمى أن أتوسع فى سك ارات ف ع ا 
جدديدة وذلك فى حدود الغاية المتوخاة من تألف هذا الكتاب ی بظل ف 
صوزة مؤلف مل سبل التناول للخخاصة والكافة على السواء . 


أما الجرء الثانىمن هذا الكتاب فقد خم صته لدراسة حرك التطو ف الاسلای 
وماد طبحه قرینا إن‌شاءاته وسيجد القارىء فهذم الطبعة الجديدة (وهى آشثمل 
على الحزء الأول ) دراسة موسعة لمر التشبيع ولفرق اليمة العتداة ما والغالية | 
بريعمنا فيبا إلى عدد كبير من المصادر والمراجع العامة و اقامة وتتبعنا فرق الريدية 1 
والائا عشرية ثم الاسمإعبلية والقرامطة وأسحاب قلمة الموت ثم اللروز » فم 


ق كك 


نكتف عرد السره لأرامهُم بل تناولنا مواقفرم بالنقد والقارئة من منطلق.. 
مذعب أهل السنة واجماعة بأعتبار أنه بمثل الإسلام الحق دين الفطرة الذى يستقى. 
من منابعه الآولى المطبرة فى الكتاب ووسنة الرسول الكرم واجتباد الصذوة 

الصالحين دون تأويل متعسف مخرج بالمضمون عن مر اميه وغاياته المتوخاة وكان 

القصد من أنباعنا لهذا النهج ألا تريغ أبصار الطلاب والباحثين ونيه عق وهم 

فى ظلات الغلو الأصطنع الذى غثى ظبر الإسلام يسبب تأثيرات أجذببه ياطنية 

ودثنية حاو ات النيل من صفاء العقيدة وبساطةبا وقد.است أثرها المدم بنفسى 

ف سوريا ولبئلان وغيرهما من بلاد المشرق حينما كنت أصتاذآ وعبيدا لكلية 

الأواب جامعة بيروت العربية . 

و بإلاضافة إلى هذا فإن الطبعة الجديدة تخرج مزيدة ومنقحة » و فسأل الله 
أن هبنا العرم والقوة والصحة مابتمح لنا أن نخرج الطبعة الخامسة فى صورة 
أكثر أكتالا إذا كان فى العمر بقية . 

ولايفرتئ فى هذه المتاسية أن أتوجه باكر إلى تليذى السد / هانى 

رعشل وجميع من تتدموا بالمساعدة على [خراج هسذا الكتاب فى صورته الجديدة 
والله الموفق سواء السول 
د . جمد على أبوريارن 


ا اسکندرهة فی طره ربيم الأول سنا ٠٤١١‏ ۸. 
للوانق ۱١‏ ايله منة ۱۹۸۰م 





قد صدرت الطبعة الآولى فى بيروت فى صورة تختاف بعض الئیء عن 
الطبعة التى نحن بصددها . ذلك لأننا أجرينا تعديلات على الكتاب فى جلته › 
مادة وشكلا 2 


فن حيث الشكل تمد الجزء الأول من الكتاب فى هذه الطيمة مشتملا 
على : المقدمات وعلم الكلام والفاسفة الإسلامية . وسيختص الجزء الثانى 
بدراسة الحركة الروحية فى الإسلام وشخمصيات الموفية ومواجدهم . 


هذا وقد أضفنا الجديد على مادة الكتاب رلاسما فى الفصل الحاص 
بالفاراى ٠‏ إذ تعرضنا الدرامة ١‏ المديئة الفاضلة, عنده تفصيلا ٠‏ وعقدنا 
مقارنات مستفيعنة بين آراء كل من الفارافى وأفلاطون بهذا الصدد ولم تخل 
النصول الأخرى فى السكتاب من إضافات أو تنقيحات أو استدراكات على الطبعة 
الأول ومح هذا فَإننا ترجو أن تناح لنا فرصة تالية لطبع الكتاب فى غير 
هذه الظروف الملحة , حتى لستطيع أن نمل به إلى المستوى الآكل من حيث 
الطبع والمادة الملية إن شاء الله . 


© مس 


ولا يسعنى ‏ وقد ١‏ كتملت طيمة الكتاب ‏ إلا أن أتوجه بالشكر إلى تليذى 
السيد / كمد كمد قاسم المميد بقسم الدراسات الفلسفية والاجتاعية , فقد 
عمل عبء من أجيمة تارب الكتاب وإنجاز فپار سه » فله منى الس الشكر 55 


وإلى اله الملى القدير نتو جه بدعوات من شغاف القلب أن ينا من القوة 
وتأصيل الملوم . 
وإليه المرجبع والمأب ٠‏ ومئه الترفيق سسحانه . 


الاسكندرية فى " مايو سسئة 1410 الؤلف 
د. تمد عل أبوريان 


القسم الأو ل 


انيل الأول 
مشكلة الفلسفة الاسلامة 

مقدمة عامة : 

ليس هناك شك فى أن التفكير الفاسن الكنظم قد بدأ عند اليونانيون » فقد 
تناولوا مشاكل المالم و الى والألوهية وناقشوها بأساوب منطق » واتخذوا 
بصددها مواقف خاصة . أى , مذاهب , دافموا عنبا بالحجج والبراهين المقلية . 
وقد أقاموا هذه المذاهب على أساس تسلم يقنى بان ة قاو نا أزليا ومعه.1 
ينظم سائر الظواهر ء وأن شيئا ما لا يخرج عن دائرة هذا القانون . ومذا تحدد 
مفووم الفلفة فى نشآتها الأول . واستعدت من محالها نظرات الشعوب و نخطراتها 
المقلية التى لاتحمل فى طياتها تعريرا منطقيا مقئما . 

على أن انتشار الفلسفة اليونانية فى شرق حوض البحر الآبيض المتوسط 
أى فى منطقة ظبور الآديان السباوية اللكيرى اليه دية والمسيحية والاسلام جمل 
من الضرورى أن تتم المواجبة المباشرة بين الفلسفة وهذه الآاديان ؛ لاسما وأن 
الموضوعات الى تصدى لمالجتها الفلاسفة لاتبتمد كثير! عما تمرضت له الاديان 
مع اختلاف فى المنبج والغاية ‏ فالفلفة تعمد على التفسير المقلى أما الدين فانه 
يستند أولا إلى الدليل النقلى . ومميار الصواب عند الفليسرف يقوم على أساس 
عدم التناقض المنطق ٠‏ ويتند فى جمله إلى البادىء الاساسة للنطق المقلى . أما 
فى بمال الدين فان الايمان المطلق بصدق الوحى والتصديق بالرسالات هو كل ما 
يمطى للحقيقة سندها وتبريرها فى الواقع . 

وكان لابد من أن تفضى المواجبة بين الفلسفة والدين إما إلى تمارض أو 
تزاوج أو تأثير آو تأثر على أى صورة من صور انتثار التيارات الثقافية . 


وإذن فد كان من الو كدألا يتجاهل الدين قضايا الناسفة وملاتها لا 


وعندما ذاعت قضايا الفلسفة واعتنقها المسلدون ٠‏ كان على أساطين حركة 
التصوف الإسلاى أن يفسحوالها ممالا فى مواقفبم المذهبية » وهكذا ظهر تيار 
التصوف الفاسفى عند أن سيناء والسبروردى الخ . 

وعلى هذا فانه بمكن القول بأن التراث المقلى والروحى عند المسليين تتتحصر 
دراسته فى فروع ثلاث : 

عل الكلام . 

أخيرا التصوف بأنواعه . 

الفلسفة الاسلامية ومنزلتها من الفسكر الفلسفى الانسانى : 

إذا كانت الفاسفة اليونائية هى الصورة الكاملة الآولى للفكر الفلسق الانساق 

فبل تمد الفلسفة الاسلامية بحرد استمرار للحركة الفلسفية عند اليونان أم انها 
انتاج عقلى أصيل ينتمى إلى البيئة الى أصدر ته بأ كثر من سبب ؟ 

امد اختاف الباحُون فى تقدير منزلة الفلسفة الاسلامية من التراث الالساق 
الفاسنى » فذهيت طائفة من المؤرخين [ك أن المسلمين لم تسكن لمم فافة نخاصة 
هم » بل لقد بالغ نفر من هذا الفريق فأرجم ذلك إلى ضحالة المقلية الاسلامية 
2 ها عن تعمق مشكلات الفسكر وسير أغوار المذاهب الفلسفية » والاسيام 
فيا بحديد يذ كر » ويستحق أن يضاف إلى حصيلة الفكر المالمى المتصل . 

ولاشك أن الفريق الأول من الطائفة المنكرة لاصالة الفلسفة الاسلامية 
اما يرجم فى دعواه إلى أن الفاسفة اليونانية قد سدت منافذ الايداع 
الفلسق على اللاحقين إذ أنها- حسب رأبهم ‏ قدأكلتك رسالة الفلسفة فى 
تفسير الكون والالسان المبدع الآول ؛ ومن ثم فل ببق للخل فالا أن يجيد النقل 


عنما ويتقن الشرح لنصوصبا والابانة عن متعلقاتها » والتعليق على مسائلبا » وقد 
سار على هذا الدرب الماليذون رالرومان والمسيحيون ومنهم السريان »> وكان 
عل المسلمين أن يتسدوا هذا الثراث عن هؤلاء » فيسلدءوه إلى المدرسين وفلاسفة 
القرون الوسطى من المسيحيين واليبود . فكأن دور المسالبين فى هذه الساسلة لم 
بغر ج عن كوتهم نقلة للمل الفلس اليو نافى . 

وكان قصارى جيدم ‏ بحسب هذا الزعم الآخير ‏ أن يجحيدو! نقله إلى اللغة 
العر بية بدون تعديل أو تحرير أو معارضة جدية » فتكون اللسفة الاسلامية هى 
بعينها فاسفة اليونان كتبت بلغة عربية ٠‏ وبذلك ينتئى أن يكون لاسابين أى فضل 
فى المشاركة فى تكوين هذا الراث والاسهام فى حل قضاياه أو بمنى آخر إذكار 
أن يكون للعرب أو المسلين إنتاج فلس ذو أصالة أو إشكار . 


وئمت صورة أخرى للخلافات الدائرة حول مشكلة الفلسفة الإسلامية وهى 
تتعلق بآسمية هذا الثراث ٠‏ فيل هو تراث فلسق عرق إسداداً إلى أن اللغة 
العربية كانت لغة الإنتاج الفاسق » وأن القرآن وهو دستور المسالين قد لزل 
بالعربية» وكذالك لآن العرب ثم أصحاب الفورة الإسلامية الى حددت ممير 
الإسلام وأغطنه الدفعة الآولى القوية على طريق النجاح والإنتشار ؛ آم أن هذا 
التراث بعد فلسفة إسلامية من حر أن منتحليبا وكبار شخصياتها كان م.ظميم 
من شعوب إسلامية غير عر بية أى من الفرس والخراسانيين والاتراك. ٠‏ 


رأى القائلين بانها فلسفة عربية ؛ 


يرى أصحاب هذا الرأى ومنوم مستشرفون وتايل ملوم من المؤرخين 


حم پر س 


المرب () أن الفلسفة العربية لشأت فى أحضان الثقافة العربية الى تمثلت فى 
لقرآن وفى العلوم العربية التى صدرت عن الجذس العرنى » فالعرب م الدعامات 
الآولى للحضارة العربية بما فيبا من ألشطة مادية ومعنوية ٠‏ ومن ثم فان الثراث 
العقلى الفلسق العرنى [نتاج عربى ممدين بوجوده للجنس العربى من حيبت أن 
العرب مم الذين حملوا لواء الدفمة الآولى للدين وللثقافة الإسلامية . 

القائلون بانها فلسفة اسلامية ٠:‏ 

عل أن هذا الرأى القائل بأنها فلسفة عربية لا يقبت أمام النقد العلمى 
الدقيق » فعلى الرغم من أن العرب هم الرواد الآوائل للثقافة الإسلامية » إلا أن 
اطراد تقدمبا وسمة انتشارها لم يتحقق إلا بفضل مساهمة الشعوب الاسلامية 
غير الناطقة بالعربية من فرس وخ راسانيين ومصريين وأتراك »وقد كتب بعضهم 
بالعربية أو بلغاتهم الآصلية » هذا بالاضافة إلى تجبودات أفراد من المسيحبين 
واليوود من أظلتبم الحضارة الاسلامية فى عبدها الزاهر . 


ومن ناحية أخرى فانه لولم تنح للعرب فرصة حمل رسالة الاسلام والخروج 
5 من دائرة حاتم الإباهاية شيه المنلقة » للا تلسى لم التعرف المشكاقه عل 
ارات العقلى للمالم القديم ٠‏ فتارريخ العرب العقلى فى العصر الجاهل لم حمل أى 
بذور تصلح للتطور بقوتها الذاتية فتنشأ عنبا مواقف فلسفية جادة . 


: من الستسرقين : منك » ودى وولف » وأميل بربيه » وللينو» ومن المرب‎ )١( 
لطنى اليد » وأفزراد آخرون مماصر ون من يتشوفون من أن يفسحب مقهوم التسمية الإسلامية‎ 
على المنى المقائدى للاسلام »بو أرى أن العييز بين معتى : الاسلام المشارى والاسلام‎ 
العقائدى سيزيل هذا اللبس , بحيث »كن أن لسمى الفيلسوف اليبودى أو السيعى الذى‎ 
انتج فلسفة فى ظل الحضارة الاسلامية وفى سياق مضاميتها وروحها س فيلدوفا إسلانيا‎ 
. بالمعى الإضارى همذ. الصفة دون أن نمس هذه التسمية عقيدته الاصلية‎ 


وكذلك فاننا إذا استمرضنا موضرعات التفكير الكلاى أن الفاسق فى 
أول لشأته عند المسامين فاننا محدها موضوعات إسلامية عمتة يور الجدل 
حولما إدا فى مواجية المنحرفين والمترضين على الدين أو فى مواجبة موجة 
الزمت السنى » والتزام حرفية التصوص الديفية ٠‏ أو التحجر الفقهبى الذى كاد 
بعصف ا فى الدين من شحنات روحية مشتعلة ومان دافق حمس . على أنه 
لا حكن القول بأن الفاسفة الإسلامية ليس سوى جموعة أراء ومواقف مفسرة 
النسوص الدينية تفسيراً عقَايأ عحيث تدور حول مشكلات الدين الاساسية 
كالترحيد والاق والمعاد فحسب ١‏ وتستودف غاية ديقية ممته » ولآن مم هذا 
على عل ااسكلام فانه لا يمكن أن ينسحب على مل الإنتاج الفاسى عند المسلمين ٠‏ 
وذلك لآن فلاسفة المسلمين تلقوا ‏ من الخارج ‏ جموعة مضطربة وتلفيقية من 
تيارات الفسكر العلسن الاجنى وحاولوا التوفيق بينبا وبين الدين 15 فعل ابن 
رشدء كه أن لهم موافف فلسفية خاصة بميزت بحلول مبتكرة ذات طابع فكرى 
حر وجاءت متأثرةٌ بالمناخ المقلى الإسلانى 210 , 

وقد أشار فريق من الاسلاميين ټپ رمن بيثيم أأشوم مم فى عسد الرازق 
إلى أنه لا يصح أن تجرى أى تغيير فى النسمية التى ارتضاما كاب المسامين 
الساقين من أصحاب هذا الآراث » فقد وضعوا لهذا الثراث المقلى اسما خاماً 
فلا يحب أن حيد عنه 9 فقد تكلموا عن الإسلام أو القاسنة الإسلامية أو 
فلاسفة الإسلام أو متفلسفة الإسلام . 

المنكرون للفلسفة الاسلامية : 

أصحاب هذا الرأى ينكرون على فلاسفة الإسلام الجدة والاصالة فى تفكيدمم 
الفاسق ١‏ ويعتيرونهم تجرد نقلة للآرات اليونافى الفلسن ؛ أى وسطاء أدوا دور 


. من القائلين بأنها فلسفة أسلامية ::عورئن ودف بود وجوتبيه » وكارادفو‎ )١( 
. ٠١ (؟) تمهيد تاريخ البافة الاسلامية ب القاهرة 4 194 الطبعة الأولى س‎ 


E 


كان لابد لهم أن يؤدوه فى عبلية نقل الثراث » فقد كان عليهم أن يؤدوا دررهم فى 
نقل تراث اليو نان الفاسنى والعقلى إلى الم.امين فى عبد إزدمارم 

وهذه الطائفة من المنكر بن تينى آراءها على أساس دعوى عنصرية خطيرة . 
تشذكك فى قدرة العقل المرى عل التفاسف وترى أنه ليس فى مقدور العرب أن 
يتفلسفوا لانم من اجس الا ؛ وهذا الجذس لا قدرة له على تناول الآمور 
الجردة ينها شموب الجنس الأرى ‏ واليونافيؤن القدماء متهم مم وحدم أصحاب 
المقدرة على ذلك . 

وكان الكونت جوبيتو هو أول من أثار هذه المشكلة وميز الجذس الأرى 
على الجذس الناى بصفة عامة » وجاء مستشرق آخر وهو كارل هيئرش بيكر 
وقارن بين الفن عند الساميين والفن عند الآريين وذكر أن الفنون السامية تظور 
فا المصغرات السيمتّرية المتكررة التى لا تبجمعها وحدة تركيبية أما المنون الآرية 
فانها تتميز بالتركيب القائم على وحدة الموضوع ٠‏ وفبا يختص بالفاسفة يرى 
بيكر نة بيغا تخضح الروح الإسلامية لطبيعة الخارجية فتفتى الذوات الفردية 
فى كل لا تمبيز فيه فلا تتصور الآفكار إلا على الاجماع ‏ مد أن الروح 
الإونانية تمتاز بالفردية واحترام الذاتية وهما مك النظر الفاسق » ولمذا فقد 
كان اليو نافيون أقدر على التقليف من المسلمين (21 . 

وكذلك استند رينان وكوزان وجوتبيه إلى الدراسات اللذوية ليخر سوا 
منہا إلى تق الشعوب إلى سامية وآرية . وأفراد خصائص ثابتة لكل من 
الجذسين وقال رينان ذا المدد : أنا أول من عرف أن الجاس الساى 


إذا قويل بالجنس الم_دى الأاوروق يمتير حقا تركيبا أدنى للطبيسة 





)١(‏ التراث اليوناتي فى المشارة الاسلامية : تراث الأوائل » كارل حيارش بيسكر 


تر ةع . بدوى . 


الانسالية , فالروخ السامية تان بالوحدة والبساطة أما الروح الآرية فائها تمتاز 
بالكثرة والامقيد والساميون يعتنقون التوحيد المطاق الذى يتمثى مع فطرتهم 
الساذجة » وقد أثر هذا على نظمبم السياسية والاجتتاعية والديلية , . 

ْ وتابع جوتبيه موقف رينان وذكر أن المقل الساى عقل مباعدة وتفريق 
يدرك الجزئيات دون ربط بيها ‏ أما المقل الأرى فبوعقل جمع و٠زج‏ وتركيب 
ربط الجرئيات فىكل متناسق وهو يؤلف بين الآشياء بوسائط تدرمجية متداخلة 


متدانية (0 , 


وقد أجمل جو تبيه مناقشة المشكلة التى أثارها مؤلاء المنصريون قائلا : , أن 
هذه هى عقلية الدين الاسلاى ( السامية ) وروحه فى حقيةتها ووقائعبا ما ظبر 
منها وما بعان , هو دين سام حت مفرق وموحد بأضيق الممالى وغير عفلى 2 
لايتفق والتفكير الحرء وقليل الميل إلى التصوف ء ولو فى عبده الأول على الأفل ه 
ومن ثم فى روحه الحقة . ومن محال أن نتصور دنا أ كثر منه تعارضا معالفلسفة 
الاغريقية الآرية بأعيق المعان . إذ هر فاسفة جممة حلوية عقلية حرة التفكير 
متالية وتصوفية 9؟ , . 

وبناء على هذه النتيجة العامة الى ساقبا جوتبيه يكون العل الساى عاجرا 
عن استخلاص القوانين والقضايا ووضع الفروض أو النظريات . ومن ثم فانه 
متنع على العقلية الاسلامية أن تنتج آراء علة أو مذاهب فاسفية وبذلكتكون 
الفاسفة الاسلامية نوعا من التكرار للفلسفة اليرنانية . 

وئمة رأى آخر معارض سانه أوليرى الذى يذهب إلى القول بأن العقسل 
العرق عقل يكاف بالماديات : ولهذا فبو غير معد بالطبيعة للنظر الفلسنى 


. 507 جوتييه : المدسْل إلى اافلسفة الاسلامية ( العرجة المرببة ) س‎ )١( 
. ۱۷١۹ المدخل .ص‎ )۲( 
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ى يسمو على الاديات . وقد غلب عل المرب التنافس والضال فى الحاة 
لصموبة المميشة . فل يعنوا بما وراءها من مطالب المقل الرفيعة . وإذا صح هذا 
على العرب فى حال الجاهلية والبداوة فلن يصدق عليمم بعد أن ت#ضروا . 

الرد على دعاة النظرة العنصرية : 

الوافع أن الردود العلمية الحاسمة على دعاة النظرية المنصرية كان لما أثرها فى 
دحض آرانهم الى أخ.ذت ف التلاثى تدريجيا منذ أوائل القرن المشرين وساعد 
على ذلك يقظة الشعوب السامية الى كانت خاضعة للاستمار وأخذها مجمسع 
وسائل المدفية الحديثة وظبور أدياء وعلباء وفلاسفة من بينبا » الام ىالذى يكذب 
دعوى التحجر الجنسى وانطواء كل جذس على قدرات ثابته لاتتغير مع الزمن . 
وقد هو جت فكرة الجنس الذى يتصف مخصائص ثابته » فن الناحية الفسي و لوجية 
تمد أن العلاء قد دللوا على نسبية المقاييس التشريحية الى وضعت لتحديد أتماط 
الأعنانن الختلقة اعتهادا على لون الشعر ولون العينين ومقياس الججمة ( مثال : 
تجربة أجريت على شعب الباسك فى شمال أسيانيا ) وكذلك فانه لايمكن اعتبار 
الجنس وحدة سيكولوجيةء فقد أشارت أيحاث عل النفس للجراءات وعل النفس 
الاجتماعى إلى أن التزاوج والغزو والحجرات وما يتبعها من انتشار ثقافى يحممل 
من العسير بل من المستحيل أن :تكلم عن جنس نقى مغاق يعيش تحت ظروف 
جنرافية ومكانية ثابتة » ذلك أن صفات الآمم كا يقول جمرييل تارد تتغير 
تبما التطور التارمفى » ويصبج التعليل الذى يستند إلى الطبيعة الثابتة لل جناس 
عنواتا عل جلا محقائق الآشياء وكسلنا عن تحرى الاشياء للحقيقة . 

وأخيرا فان علماء البولوجيا قد أبتوا بالادلة العلمية مطلارى الدعوى 
المنصرية » وإمكان وجود جنس نقى ذى ختصائص ثابتة عبر التاريخ . 


فقد تمخضت أححاث علماء الورائة عن أن و دة المورثات وهدة) 


| كك 


فى التواتم التى حرجت من بويضة واحدة لا تستازم وحدة النتائج فی اختبارات 
الذكاء » فى حين أن وحدة البيئة الحضارية وظروفبا تستازم ذلك بل أن المورث 
الواحد يتخذ تعييرات مختلفة متنوعة وهذه التعبيرات تتأثر فى الفرد الواحمد 
بعوامل عختافة » و بممنى آخر نحد أن تصور الفرد كوحدة استاتيكية قد حل عله 
تصوره كو حدة ديناميكية , فالفرد أصبح ينظر إليه على أنه دور ولة5 » ذلك 
أن طبيعة أى فرد [نما تتغير حسب الدور الذى يضطلع به فى امجتمع والملاسات 
الى تحط بهء وعلل هذا فليس ثمة طبيعة إنسانية ثابتة ٠‏ بل أن موقف الفرد 
ودوره فى الجتمع [تما يتحدد نقيجة لتشابك عوامل إلبيثة والوراثة ممأ . 

وإذا كان الفرد الواحمد ضع لتغيرات كبذه فكيف الحال بالآمم 
والشموب ؟ والواقع أن حضارة من يسمون بالآريين قد أسبم فيبا غير م کا 
يؤكد عللاء الأنساب . ثم أن الآصل فى هذا التصديف الجنسى يرجع إلى أبحاث 
علباء اللغات کا سبق أن ذكرنا » فكيف بمكن أن يطيق التصنيف اللغوى على 
السلالات والاجناس » وليت هناك علاقة حتمية بين اللغة وااسلالة ؟ 

ثم أنه إذا كانت دعوى المنصربين صحيحة من الناحية الملبية فلماذا يشتد 
المجوم على نوع واد من الساميين وم العرب وعلى الدين الإسلاى وده » 
ويغفل المباجمون أمر اليرود ودينبم وتراثهم ومم أيضا ساميرن ؟ 

وليس أدل على تهافت دعو اهم من أن الفاسفة الإسلامية لم تكن وأيدة الفكر 
لعربى وحده بل لقد أسهم فى [تناجها أفراد من شعوب غير عربية أى غير سامية 
مثل الفرس والروم والخراسانيين وغيرم » وهذا ما يوقمبم فى تناقص ظاهر . 

وئمة أمر آخر وهو أن معظم هؤلاء المستشرقين يكررون القول بأن الفاسفة 
الإسلامية لم تؤت بعد حظبا من الدراسة العلبية الكاملة . ومع هذا فيم يصدرون 
بصددها أحكاما قلمية حاسمة . 


اند 


وقد أدرك المستشرق ؤوهوم مدى ما وقع فيه رينان من التناقض فقد عثر 
على نص لهذا الآخير يثيت فيه أن المسلين عارضوا أر_طو » وكونوا فلسفة 
ها عناصر مختلفة عما كان يدرس بالمدرسة المشائية » مع أن رينان هو راس 
القائلين بعجز العقلية المربية عن الانتاج الفلسق ؛ واكتفانها بتدوين آزاء فلاسفة 
اليونان فحسب . 

وقد دافع دوجا عن الفلسفة الاسلامية وذكر أن عقلية كعقلية ابن سيناء 
لا يمكن إلا أن تنج ..ديدا وطريفا فى ميدان الفكر . وأن آراء المستزلة 
والاشاعرة ليست سوى مار يافمة من آثمار المقل العربى . 

وقد ذهبت طائقة أخرى من المفسكرين الغربيين من أمثال تثمان ومونك 
وماكدونالد » إلى آن للسلمين فلسفة جديرة بالبحث تتمثل فى محاولة التوفيق 
بين المقل والدين . 

وعل الخلة فإننا نرى كيف أن الموقف الذى اتخفذه أصحاب نظرية الجنس 
لا يمكن أن يصمد فى مواجبة النقد الملمى الجاد ٠‏ ومن ناحية أخرى فإن [فكار 
الآصالة الفبسفية على المسلمين أمر يدحضه ما أخرجه المسامون بالفمل من [نتاج 
فاسفى يتميز بطابع فريد » فقد تناولوا مانقل إليبم منقراث اليو تان بالدراسة 
وصبغوه بالصبنة الاسلامية ء وأصدروا مذاهيهم بمد مضمه واستيعابه . 
آراء الؤر ين الاسلاميين بصدد الفاسفة الاسلامية : 

لم يكن المؤرخون الغربيون المعاصرون وحدهم هم الذين أثاروا مشكلة 
الفلسفة الاسلامية على هذا النحو فانقسمو! بصددها إلى مؤيدين ومتكرين , 
بل لقد سبق أن أئير هذا الخلاف بين المؤرخين الاسلاميين أنفسيم فيم 

. وهم الخالبية المظمى ‏ من امتدح مواقف فلاسمة الاسلام ‏ وما 

بالاسالة والابتكار وفريق آخر أفكر التماسف عل العرب وإن كان مخص 
غير هم من المامين #الفرس بالقدرة على التعأسف . وقد وقف فريق ثالك 


سدم هط[ سد 


موقفا علميا وسطا وأرجع مارسة الملوم المقلية إلى ظروف الزمان والمكان 
وحاجات العمران . 

ولقد كان لنرعة الشعوببة ‏ التى تقطر حقدا عل المرب ‏ أثرها الكبير فى 
الحط من قيمة الجنس الدرفى وصفاته وقدراته » وكان الشءوبيون - من الفرس 
عاصة ‏ ير ددون أفكار أصحاب النظرية المنصرية » فالمرب فى نظرم أمة بدوية 
متوحشة لا فن ولا عل » ولا قدرة لا على انتاج فاسافة يقرل صاحب العقد 
الفريد : ٠‏ لم بزل الآمم كلها من الاعاجم فى كل شق من الارض لها ماوك تحميها 
ومدائن تضمبا وأحكام تدين ها وفلسفة تنتجبا . . ولم يكن العرب ملك يجمع 
سوادها ويطم قواصيبا » ويقمع ظامها ر يتبى صفيبها »ولا كان لها قط ننيجة فى 
صناعة ولا أثر فى فاسفة إلا ما كان من الشعر » وقد شا ركتبا فيه المجم , () . 

أما صاعد بن أحمد فإنه يذكر فى معرض كلامه عن عل المرب فى جاهليت م : 
ه وأما عل الفاسفة فل يمنحبم الله عر شيئًا منه ولا هيأ طلباعهم للمناية به ولاأعل 
أحدا من صمم العرب شبر به إلا أبا يوسف يمقوب بن اسحق الكتدى 
( المتوى سنة ۰ ۷۲-۵ م ) وأيا محمد حسن الحمذانى ( المتوفى سنة .ممه 
سم( 

وما ذهب إليه صاعد يؤيد دعوى الشموبية فى أن طبيعة العرب لا تسمح 
بالتفاسف سواء فى الجاهلية أو بمد الاسلام . ستى أنه ايمد اشتبار الكندى 
بالفاسفة ‏ وهو عرف من قبل الصدفة البحتة . 

وعد الجاحظ ‏ رغم إشادته بفصاحة العرب وشعرمم - يعقد مقارنة 
بينبم وبين غيرهم من الآهم فيقول : , أن الحند لحم معان مدونة » وكتب 
بجلدة لا تشاف إلى رجل معروف » ولا الى عالم موصوف » وإ تما هى كب 


. ۸١ المقد الفريد - ۲ ص‎ )١( 
. (؟) طبقات الأمم : لصاعد الأندلنى‎ 
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متوارئة وآداب على وجه الدهر سائرة مذكورة ٠»‏ ولليونان فلسفة ومنطق . 
وفى الفرس خطياء إلا أن كل كلام الفرس » وكل ممنى للعجم فإما هو عن طول 
فكر ةء وعن اجتباد وخلوة وغن مشاورة ومعاونة » وعن طول التفكر 
ودراسه الكتب وسمكاية الثانى عل الأول » وزبادة الثالك فى عل الثالى . ی 
اجتمعت كمار تلك الفكر E‏ لمرب فانما هو بدة وارتجال 
وكأنه لهام 20 , 

وممنى هذا أن الجاحظ يرى أن العرب ليس فى مقدورمم أن يتفلسفوا لان 
الملسفة [نتاج عقلى يحتاج إلى [معان الفسكر ء ولذا فقد يرعرا فقط فا تاج 
إلى بديهة حاضرة كملوم اللسان وفةون القول من نر وشعر . 

ولاشك أن هذا المسلك يدخل الجاحظ فى دائرة العنصريين الذين يصدفون 
عقايات الشعوب حسب أجناسها . 

فإذا انتقلنا إلى آراء طائفة القائلين بقدرة العرب على التفاسف فإننا نيحد من 
بينبم الشبرستافى صاحب الملل والنحل الذى يشير [لىوجود نوع أولى من المكة 
عند المرب فى الجاهلية . .يتمثل فى الحم القصيرة والامشال المركزة . ويعقد 
الشبرستانى مقارنة بين المرب والمنود ويقرر أن هذين الشمبين يتشايهان فى ميل 
كل منهما الى تقرير خواص الآشياء والحكم بأحكام الماهيات ٠‏ وإذن فالمرب 
مثلبم كثل المنود فى استطاعتبم أن يتفلسفو! وهو يقول : 

وهنم سکام العرب ومم ثمركمة قليلة لآن أكثر حكبم فلتات الطبع 
وخطرات الفكر رما قالوا بالنبوات 29, . 

ويقول فى موضع آخر : « إن المرب والمند يتقاربان عل مذهب واحد 


. ١ © الان والين »= ص‎ )١( 


(؟) اللل والنحل س ٠٠۴۳‏ . 


س 9[ سد 


وأكر ميل إلى تقرير خواص الآشياء وال بأحكام الماهيات والحقائق 
واستعال الأمور الروحانية() .. 1 

ومعنى هذا أن العرب كلمتود بمياون إلى الامكام الكلية والآمور العقلية 
والجردات ؛ أى إلى تناول موضوعءات الفاسفة وقضاياها َ 

وإذا كان الشبر ستانى قد جعل العرب على قدم المساواة مع الحنود فى القدرة 
عل التفليف والنظر العقل الجرد فان مرا آخر هر تقى الدين امد بن على 
الكقريزى صاحب الخطط , برى أن للعرب قدرة على التة لتفلسف كغيرم من الأمم 
ولكن بدرجة أقل » يقول : ٠‏ وامم الفلاسفة «طلق علجماعه من الحنود والبراهة 
ولمم رياضة شديدة » وهم وضكرون النبوة أصلا » ويطلق على المرب بوجه 
أنقص وحكلتهم ترجع إلى أفكارمم وإلى ملاحظة طبيعية ويقرون بالنبرات ٠‏ 
و مم أضعف الناس فى العارم0© ٠‏ . 

ونتتهى من استمراضنا لآراء الإسلاميين 50> حول حقيقة هذا الراث 
المقل الإسلاى باراد رأى ابن شلدون فى هذه المشكلة . 

م يذهب ابن خلدون إلى تصنيف الشعوب إلى أجناس لها طياكم خاصة » 
بل أدخل ایر الظر وف الزمانية والمكانية والاجتاعة ن تسكوين عقلة الشموب 
وطبائعها » فتعلم الملل س كا يقول ‏ بتعاق بالكلام عن الصنائئع الى كار فى 
امغر وازداد هم الحضارة والممران و تقل ف حالة البداوة2) . 

وهو يقمم العلوم الق مفوض فيبا البشر إلى قسمين : عقلية ونقلية 
والعلرم المقلية مثل الماطق والفيزيقا والميتافيزيقا والتعالم ؛ يقف علا 


٠ * امال والتحل س‎ )١( 
. ۱١۴۳ املاط + 4 ص‎ )۲( 
همد المؤرخين الإسلامبين المماصرين لفدأة الفلةة الإسلامية وأزدهارها فى‎ )+( 





اسر المبامى . 
)4( القدمة س ۳۷۹ . 


سد ت 


الالسان بطبيعة فكره » لا فرق بين عرنى وعجمى بصددها إلا منحيث الظروف 
الزمانية والمكانية التى بنشأ كل منهما فيبا02» . 


وهذا يعنى أن فى مقدور كل انسان أن يتفلسف ٠‏ إذ أن الفاسفة ليست خاصة 
إشعب أو يجحنس معين ٠‏ ولكنها من جملة الصنائع التى يحذقبا أهل الحضارة 
والعمران , ولهذالم تكن للعرب فلسفة فى جاهليتهم 4 [ذلم تترتب لديم 
ملكات خاصة هذا الصدد وم على حال البداوة ٠»‏ ولما تحضروا إبان الحم 
العباسى مالوا إلى شئو ن الملك والرياسة وتركوا العم للأاعاجم » ولذلك فان أكثر 
حلة العلم من العجم أو من تتليذوا علي م ٠"‏ » ولس ذلك لملة كامنة فى طباع 
العرب و إنما يرجع ذلك إلى أن العجم بدأوا حضارتهم قبل العرب . 


وقد دع فلاسفة الاسلام ف تناول الفاسقة اليونانية وصارت ۵م قلسفة 
خاصة خالفوا فيبا كثيرا من آراء المعلم الأول( . 


آراء الاسلاميين المد ن فى اصالة الفلسفة الاسلامية : 


بق إذن أن لستعرض آراء الطائفة التى ترى فى الفاسفة الإسلامية أصالة 
وجدة تستحق معبا أن يكون هذا الثراث لسقا متايزاآ من أتماط الفكر الالساف . 
وهؤلاء أيضا فريقان : الفريق الأول يرى أن الفاسفة الاسلامية قد أبعت من 
صمم البيئة الإسلامية » ذلك أنه لشأ من طول معاناة علوم القرآن والحديث . 
)١(‏ المقدمة ص 4١۷‏ . 


(۲) القدمة س 4۹١‏ . 


2( القدمة س .4١9‏ 
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عل إسلاى أصيسل هو علم أصول الفقه219 الذى ظبرت فى رحابه المذاهب 
الكلامية » وجاءت الفلسفة اليونانية الى تمد أرضأ خصية وعقلية فلسنية 
اكتملت لديها جميع أسباب النظر الفلسق من خلال النظر فى مسائل الفقه وأقضيته 
وقياساته , فلم يسكن تيار الفلسفة اليونانية س على هذا النحو ‏ سوى رافد 
اندفع ليلق مع الجرى ااسكبير بدافم من حتمية التأثير الثقافى المتبادل كنتيجة 
للتجاور المكانى والقاس الحضارى فى هذه المنطقة القديمة » وأقبل المسلمون على 
الثراث اليوناق مستعرضين قضاياه باساوب منهج المقارنة لا باساوب المتعلم ١‏ 
فرفضوا ما يتعارض منه مع الدين وموقفيم المفاسف منه ٠‏ وقيلوا ما لا يناقض 


المقبدة من مذاهب وآراء . 


ولكن هذا الرأى كان له خصوم من المستشرقين ‏ حتى قبل أن يذيعه 
صاحبه ‏ فقد ذهب المستشرق فون كرير إلى أن نظرية القياس الفقهية الى طبقبا 
فمباء المسلمون كاين حشبل والشافعى وابن تيمية وغيدهم [نما ترجع إلى أصل 
يهودى وأن لفظ ( القياس ) موجود فى اللفة العيرية . 

وقد حبذ هذا الرأى وداقضع عنه المستشرق برنشفج أستاذ الدراسات 
الإسلامية فى السربون . وكا لى حظ الاستاع إلى مقالته هذه فى أيام 
الطلب بهذه الجامعة ‏ فاظيرت ضعف هذا المأخذ استناداً إلى ما انتبت 
اليه الدراسات التاريخية حول أصول اللغات : فاللغتان العربيسة والميرية 
ترجعان إلى أصل واحد ٠‏ فبا من جموعة اللغات السامية » وما دام 
الاستمداد اللغوى واحدآ فلا مشاحة إذن فى وجود لفظ راحد فى لنتين 


)١(‏ أذاع هذا الرأى الأستاذ الأأكر الفيخ .صمنى عيد الرازق فى كتابه ( مهيد لتاريخ 
الفلسفة الاسلامية ) القادرة ١544‏ , 


د 


متفرعتين على أصل واحد ء و بالتالى لا وجه للقول باستمداد احدى اللفتين من 
الآخرى . ويبق إذن أن لفظ ( قياس ) أصيل فى ( العربية ) كا هو أصيل فى 
( العبرية ) وبذلك تسقط دعوى فون كرعر وخلفه برلشفج ! 

أما الرأى الثانى المنسكر لاصالة القياس الفقبى عند المسلمين فبو رأى 
المستشرق جولد زر . إذ أنه زعم أن المسلمين استفادوا كثيرا من الاحكام 
الفقبية التى كافت تصدرها الحا الرومانية فى بيروت قبل الفتم الإسلاى 
وأن الفقيه الاوزاعى هو خير دليل على هذا التأثير ومن ثم فار نظرية 
القياس الفقبى قد وفدت على المامين من فقباء الرومان . والرأى 5 نرى 
ضعيف لا يحتاج إلى طول محاجة » فأولا لم تصلنا مؤلفات عن الأوزاعى تلبت 
صحة هذا الرأى ٠‏ بل أن النصوص المتفرقة الى نسبت إلى الأوزاعى نم عن 
اتجماه مالكى واضح . 

وثانيا : ما يقطع به التطور امحقق فى دراسات القرآن والسنة وكيف أتها 
اشأت وليدة ٠‏ درج خطوة بعد أخرى فى مدارج الكال حتى تم نضجها معزل 
عن المؤئرات الخارجية . فلقد خيف على الاسلام ابان ظبوره من رواسب 
الثقافات الوثنية » وكذلك من تعقيدات السكتا بين ومجمافاتهم للفطرة الإسلامية » 
فلم يكن القضاة وو لاة الامصار الإسلامية فى صدر الإسلام يميذون الاستناد فى 
الفصل فى الدعاوى [لى غير الكتاب أو السئة أو النظر بما لا خرج عنب) . 

على أننا وإن كنا ندافم فى هذا الموقف بالذات عن الرأى القائل باصالة 
الفاسفة الإسلامية في مواجبة المنكرين لها , إلا أننا قد لا نقبل بعض النتائمج التى 
يلتبى اليبا القائلون به . 


وهذا التحفظ يفضى بنا إلى الدكلام عن موقف الفريق الثانى من الطائفة 


مس إل سے 


الثانية ٠‏ وعلى هذا الرأى جمهرة الباحثين المعاصرين فى الفلسفة الاسلامية على 
فى طاب المعرفة منذ بداية عدم بالتحضر » فأقياوا فى صدر الاسلام على علوم 
القرآن والسنة»و حذقوا مباحشها وتطرقرا إلى الاحكام الفقبية و إلى متاقشة قضايا 
الدين للدفاع عنبا فى مواجبة الخصوم ء فنشأ عل المقه وكذلك نشأ عر الكلام 
وتعمق المسلمون مشكلات المقيدة وأحكام الدين فنشاً عل أصول الفقه وقوصل 
المسامون بدون أى عون خارجى إلى استنباط الاحكام الفقبية وبلغوا فى كل هذا 
ملغ اکال والنضج ثم طلبوا فىهذا الطور من حياتهم - فلسفة اليونان فر جمت 
لمم وأقبلوا على دراستها وتفهم مشا كلها محاولين التوفيق بينبا وبين الدين فكأنهم 
م يطلبوا الفلسفة الا فى فترة كابوا قد وصلوا فيها من الناحية المقلية إلى مستوى 
هذا الراث العلسفى . ولو لم تتح لهم فرصة نمل هذا الثراث لكان من الممكن 
أن ينطاق العقل الاسلاى إلى مداه فيبتكر فلسفة خاصة بهتسكون ذات أصالة تامة. 


الخلاصة : 


ونتخاص من امتاقشات الى أوردناها حول مشكلة الفلسفة الاسلامية وقدرة 


اولا : أن دعوى المي النصرى لانستقيم مع المنطق . ولا تستند إلى 
أى ساس علمى » فلا يمكن الثريز بين العرب وغير المرب من حيث الجنس 
والطبيعة ٠‏ ثم إن الصفات الى يلحقبا هؤلاء المنصريون بالعرب انما تنطبق على 
العرب فى جاهليتيم فحسب بتأثير البيئة الصحراوية ؛ وقد مرت كل الشموب 
بهذا الطور.رالشعب اليونانى من ينها . ولما تحضر العرب ف المصر العياسى كانت 
همم مشاركة فملية فى الحركة العلمية » وإن اتمه ««ظمهم مك المصبية إلى الرياسة 


سل ### الس 


وتدبير شئون الدولة . فليس للطبع أو المنصر أثر فى هذا الاتجاه . 

ثافيا : أن ١‏ لسليين انتجوا فلسفة خاصة بم ٠‏ جديرة أن لسمى فلسفة 
اسلامية أسهم فيبا مفكروا الاسلام من الشعوب الاسلامية اتختافة من عرب 
وفرس وروم وسريان . 

فالتا : انه على الرغم من أصالة الفلسفة الاسلامة » وظبورها عند 
أن تنتج فيه فلسفة . إلا أن المسلمين تشوقوا إلى الاطلاع على الانظار المقلية 
والقرس » والمند وبذلك خضموا لتأثيرات يونافية وفارسية وهندية ومسيحية 


وغتوصية »› وقد اعترف المسلون أنفسيم بذلك فى مو لفاتهم . 
كيف اتتقلت الفلسفة البونانية الى المسلمين 


يتعين علينا إذن أن نحلو الصورة التق التهى ما 'راث اليوتان إلى المسلمين : 
نمن نعرف أن المدارس ف العصر الللينى ‏ بعد أرسطو . عكفت غلل شرح 
نصوص أفلاطون وأرسطو والتعليق عليبا . بل ولسبت آراء مرعومة إلى 
الفلسوفين الكبيرين وساكت حو لما وحول سقراط والسابقين عليه أشتاتا من 
القفصص والاساطير الخرافية . ونمد صورة اذلك كله فى كتاب ديوجين 
اللاثرسى عن , حياة الفلاسفة وآرانهم » وفى مؤلفات أخرى كثيرة نقات عنه » 
وفد ظبرت فيها على وبعه المموم نزعة تظفيقية واضحة تمد ١‏ كتالما فى صورة 
و مذهب , عند أفلرطين السكندرى ثم تحد مدرسة أفلوطين تتفرع [لى مدرستين » 


م 9# مه 


واحدة فى أثينا برعامة أبرقلس , والثانية فى الشام بزعامة ياصليخوس . وتواجه 
المدرسة الأول ماتا فى أينا على يد جيستنيان عى أوائل القرن السادس الملادى 
فيفر فلاسفتها إلى جندسايور حيث يستضيفهم كسرى وهناك يمكفون على 
نقل العراث اليونانى الى اللنة الفارسية . 

أما الفرع الثانى فيستمر فلاسفته فى إكال ساسلة الأفلاطونية الحدثة بمد أن 
اعتنقوا المبيحية؛ واختص السريان منهم بتقل القراث اليونانى إلى السرياية12©. 
وحينا طلب المأمو ن نقل كتب الفلسفة بعد حل يقال أنه رأى فيه أرسطو وكأنه 
يحفره فيه إلى أن يتقل كتب الفلسفة إلى العربية » أو بدافع من نشأته المقلية 
وانتسابه ركد الاعزال وما صاحبها على عبده من يمحن سيب مشكلة خباق 
القرآن - لم يحد المأمون © وله غير السريان وفى جملتهم حنين بن اسحق وابنه 
اسحق وقسطا بن لوقا البعليى وغيرم عن حذقوا اليونانية والسريانية والمر ية » 
فكان النةل أولا من السريانية إلى العرية ثم اتمه التقلة بسد ذلك الى الترجمة من 
اليونانية الى العربية مباشرة . ولكن هذه الحركة لم تتجه فى غالب الأمر الى 
المصادر الآولى للفلسفة اليونانية إذ كانت مكتبات القسطنطينية قضن ا على 
فلاسفة الشرق من السريان وغيرهم وتعتبرها من الاسرار والكنرز الى لا بحق 
لغير 5 نطيين و علما م الاحتفاظ بها ٠‏ والدليل على ذلك أن كتب أرسطو 
الحقيقية ترجمت الى اللائينية بعد فر ار علاء القسطئطينية الى غرب أورءا اثر 
اقتحام حمد الفاتح لحا . 


(۱) راجم آولیړی « الفسکر المری ومکاتته فى التاريخ ٠‏ ترجمة الدكتور مام سان 
راجم أيشا مقال « من الإسكندرية الى بغداد » فى مجسوعة ( التراث اليوناتى فى الحشارة 
الإسلامية ) لا کس ماريرهدوف ‏ ترجمة الدكتور عبد الرعن بدوى . 

(؟) راجع طبقات الأمم لصاعد الأندلسى . 


0 ست 


والذى يمنينا من هذا الأمر أن النقلة من السريان اقتصرت جبودم على 
نقل مصئفات العصر الملايتى ما تضمنته من تافيقات وأخطاء ظبر أثرها الشنيع 
فى الحركة الفلفية عند المسللين حيث نستطيع القول بأنها أعاقت التطور الطبيعى 
للمةل الإسلای بل وحبست انطلاقه الى حين .' 
- مشكلة الكتب النحولة : 

ونشير بالذات ‏ فى هذا المدد ‏ الى الكتب المنحواة مشل كتاب 
الربوبية » وكتاب التفاحة وكتاب الإإيضاح فى الخير اللحض )١(‏ » فكتاب 
الربوبية المعروف بام أثولوجيا أرسطو طاليس قد نسب طا لارسطو 
وهو مقتطفات من تاسوعات آفلوطین )٩(‏ جما مؤلف سرياق يجبول » وقد 
ترجه الى العربية عبد الملك بن ناعمه الخصى المتوفى .70 ه/ هم م وأصلح 
الترجمة فياسوف العرب الكندى . وتمد فى هذا الكتاب مذهب الافلاطونية 
الحديثة ممروجا بتعالم الاسكندر الافروديسى ٠‏ وقد تلقاه المسلمون على أنه 
لارسطو . ومن ثم فقد حدث لديهم خلط كبير بين مذهب أرسطو ومذهب 
أفلاطون وأفلوطين بالاضافة الى مذاهب الشراح من أمشال فورفوريوس 
وثاسطيوس وأمو نسوس وععيليقسوس والاسكتدر الافرودسى ونشسأت 





)١(‏ فيما يتس بالكتب النسولة : راجسم تاريخ القلفة ف الإسلام لدى بور 
وه أصول الفلفة الاشراقية » للمؤلف . 

(8) راجع بول کراوس « أفلوطين عند المرب » الخجلد رقم © القاهرة ١5141١‏ ب 
وقد نر عبد الرعدن بدوى تير كتاب أثولوسيا لابن سيئاه فى « أرسطو عند المرب » 
ثم نصر تس أثولوجيا مع دراسة عن الأفلاطونية الحدئة عند العرب . وكان الرحوم بول 
كراوس قد قام بدراسة كتاب ( ألولوجيا ) وهارنه بنس التاسومات وقد وجدت يتاه 
المستفوضة على نسخة ( أثولوسيا ) اللاصة بأستاذنا المرحوم لويس ماسيتون فى مكتبته بباريس » 
وم تس لبوك كراوس الفرصة لنسر هذه التطلقات القمة . 


#6 لم 


مشائية اسلامية مزعومة يظن أصحابها أنهم تابعون لأرسطو وحقيقة الأمر آم 
من أتباع الافلاطونية الحدثة . 


وقد استحكت الازمة بصفة خاصة عند فيلسرف حاد الذمن هو أبو نصر 
الفارانى فتراه فى كمتاب ١‏ الجم بين رأى الحكين أفلاطون وأرسطو. يورد 
آراء لارسطوتعارض آراء أخر ى لهم يحاول التوفيق بينهذه الآراء المتملرضة 
زعما منه بأنه لايعقل أن فيلسوفا كبيرا كأرسطو يناقض نفسه . والمققة أن 
الفارای کان يقارن بين نصوص تلقاها من كتاب الروف ( الميتاهزيقا ) لارسطو 
ونصوص أخرى تلقاها من كتاب أثولوجيا . والآولى نصوص حقيقية لارسطو 
أما الثانية فب ليست له » ولم يكن الفاران على عل بذلك . فأخذ يمتال فى تعسشف 
للتوفيق بين هذه الآراء المتناقضة ٠‏ ثم آنه كذلك يقرأ لأرسطو قدا شديدا 
موجها لنظرية أفلاطون فى المثل ثم يحد موافقة منه لمذه النظرية فى أمولوجيا 
المزعوم فيحتال للتوفيق بين الرأيين على مايينبما من خلاف شديد . 


على أن ابن سيناء تنبه إلى مشكلة كنتاب ٠‏ أثولوجيا . ففال فی نص حاسم 
فى رسالته إلى الكيا أىجعفر » « علىمافى أثولوجيا من المطمن., وهذه العبارة - 
ولو أنها تعمر عن الشاك المبيق فى السبة هذا الكناب للارسطو - إلا أن التيار 
القوى النى خلفه هذا السكتاب وغيره من السكتب المفسوبة خطأ لارسطو جمل 
من المستحيل أن يؤثر هذا النقد فى مصير المشائية الاسلامية بالصورة الق رسخت 
بها فى أذهان المسلمين .وحتى ابن سيتاء نفسه تراه وقد أذعن لمطالب المشائين 
الاملاميين فلخ لحم مبادهم فى , الشفاء » وفى , النجاة » وف أجزاء من 
« الاشارات . على عدم إستحسانه لمذهبهم . فبذه كانت فاسئة اأعضر ومذهب 
صفوة المثقفين الاسلاميين [نذاك . 


وفى هذا الجو اللىء بالمتناقضات لم يستطع المقل الاسلاى أن يرز جوهرة 
الخلاق فى ميدان الفاسفة نقيا عخلصا فقد تعثر فى مواطىء هذا الخليط المعوق 
للانطلاق الفسكرى و يذل مجو دآ ضخما فى محاولة التخلص منه حتى كاد أن ينفات 
من أساره على يد المدرسة الاشراقية أوالآفلاطونية الاسلاميه ثم على يد ابنرشد 
وكان أن انتقل هذا الثراث كله إلى العالم المربى عن طريق الإرجمة فظبرت فى 
أوريا مدارس “تمصب لابن سيناء وأخرى تشايع ان رة واستیر تان 
فلسفة المسلمين فى أورويا إلى عصر النبضة بل إلى مطالع العصر الحديث عند 
دبکارت () ولیپتز وغیرهما . 

أثر اتفلسفة اليونانية فى اعاقة انطلاق الفسكر الفاسفى عند السلمين : 

على أننا لايمكن يحال أن نسل بالرأى القائل بأن جمود فلاسفة الاسلام اقتصرت 
على فبم الفلسفة اليونانية والتعبير عن مشكلانها باللغة العربية فحسب . فقد كانت 
هناك إلى جانب حركة التوفيق بين الملسفة والدين اتجاهات فاسفية اسلامية 
تتضمن أعاثا ميتكرة فى المنطق ٠١‏ وى الالميات وخصوصا فى مشمكاة الالوهية 
وأدلة اثيات وجود الله وصفاته وأفعاله . وعلاقة الله بالعالى ومصير الالسان 
وأنعاله . وكذلك كانت لمم أبمائم, الجديدة ف الميدان الطبيمى والفلكى . 
وهذه مسائل كانت تدخل فى دائرة البحث الفلسق فى المصر القديم . 

التيار الأفلاطونى ف الفلسفة الاسلامية 
<« منهسچ جد ید »> 

وإذا كانت جرة المؤرخين للفلفة الاسلامية يتفقون على أن فلاسغة 
الاسلام قد تأئروا بالارسطية المهزوجة بالأفلاطونية الحدثة يف أصبح هذا 
الرأى أساسا وموجبا لآى بحث فى هذا الميدان. فاننا بعد أعاث فى مدى 


(1) راسم للمؤلف « بين الفزالى وديكارت» بحثمقارن فى مجلة السرق الجديد سئة ١54‏ 
)( راجم كتاب ) مناهج البحث عند مفكرى الاسام ( اله كترر على ساي ااندار . 





عد ۷ مس 


عشرين عاما على وجه التقريب قد اس:طمنا أن ندحض هذا الرأى وأن نقدم 
الصورة الحقيقية للفلسفة الاسلامية من خلال دراسئنا لنصوص الفلأسفة أنفسبم 
وقد اتبعنا منجا تار ييا عريضا أثبتنا فيه ضحالة الرأى الذى ساقه المؤرخون 
والذى يزعم بأن الفلسفة قد اختفت من المشرق بعد النقد الحادم الذى وجبه 
اليها الغزالى . 

وكانت نقطة البداية فى منبجنا بعض النصوص الاشراقية التى تذكر أن رئيس 
الاشراقرين هو أفلاطون وأن أتباع الاشراقية هم الافلاطونيون ٠7‏ وكان علينا 
أن نعود إلى المنابع الآولى للفكر الافلاطونى . وقد اتضمم لنا أن نظرية المثل 
الآفلاطونية قد اتخذت طابعا رياضيا فى الحاضرات الشفوية الأكادمية واعترت. 
الاعداد المشرة مثلا رئيسية فى أعلى مرتية عى عالم المثل؛ وفوقها الواحد . وقد 
مرت هذه النظرية خلال شروح الاسكندر الآافروديى واءتباره المقل الفعال 
عةلا كونيا قائما بذاته وخارجا عن النفس الانسانية . ثم أحدثت الافلاطونية 
امحدثة أثرها فى أحكام الصلة بين المثل الرياضية العشرة المليا وبين الل الرياضية 
المتوسطة فكان أن ظبرت نظرية الصدور عد أفاوطين وتلقاها المسلمون تحت 
إسم نظرية , الفيض » أو نظرية ٠‏ العقول العشرة » التى نيحد صورة لما فى فصل من 
كتاب ١‏ آراء أهل المدية الفاضلة » . وليست العقول المشرة السكوفية سوى 
الاعداد الطولية المثالية عند أفلاطون . وقد أشار اليبا ابن سينا اشارات 
مو جزة فى القسم الرياضى من كتاب , الشفاء » . 

على أن هذا التيار الافلاطونى كان بحب أن صل إلى مداه من خلال المشائية 
المزعومة » وكان ابن سينا أول من أعان الثورة على الأرسطية ١ازعومة‏ إذ أشار 
فى صراحة إلى سخف آراء المشائين ومقدمبم فورفوريوس واتمه إلى , الحكة 
المشرقية , وخصوها من الجزه الأخير من «١‏ الاشارات » المسمى « عقامات 





() راجع كتاب « حكلةالاشراق» السبروردى وكتاب « المثل المقلة الأفلاملونية » 
اؤلف مجبول ‏ وكتاب الأسعار الأرهمة لصدر الدين الفيرازي ‏ ورسالة « فى الأثل 
المعلقة a‏ لقصاب ياثى زاذه 5 


ع ¥۸ ~~ 


المارفين » وكذلك فى رسائله الصغرى وهى الى تعبر تماما عن مذهب ابن سينا 
الحقيق أى عن أفلاطونيته المستترة وراء المذهب ااشاق الممروف » قليست 
المقول المشرة بوضعبا المعروف أساسا صرحا الك بالآفلاطونية التيار المشاق 
المزعوم إذ كان بحب أن قنق من الآثار المشائية لى تعود إلى أصلبا فيحظيرة 
المذهمب الافلاطو فى وكان عل أنى الركات البندادى أن يوجه الضربة الماحسمة إلى 
البناء ا مشا فى نقدء للنظرية فى كتابه ه المعتر » إذ هو يتساءل عن مصدر هذه 
النظرية هل هو وحى أم آنه تسام أعر واس رمخ عو هذ ادل 
ا 0 ٠‏ وقد كان على المدرسة الاشراقية أن 
تکل الدور الذى بدأه ابن سينا وسم أبو البركات فى تحقيق سيره إلى الغاية 
المنشودة وهى عودة مذهب أفلاطون إلى الظبور فى صورة متكاملة مضافا [ليبا 
رواسب كان لابد من وجو دما کېنتیجة لتفاءل التيارات الفكرية الختلفة مع 
المدهب خلال هذه الحقبة الطويلة مئذ ظرور المذهب عند أفلاطون إلى إحياته 

عند أقياعالسور وردى الاشراق, وقد اعتقد المؤرخون ‏ عن غير حق ‏ أنمذهب 
أبن سينا الرعمى ظل معروفا فى العالم الاسلاى وعلى الاخص ف ايران إلى القرن 
التاسع عشر الميلادى » ولكن الواقع أن الاشراقية هى التى احتلت مكان الصدارة 
فى الفكر الاسلاى إلى وقت متأخر وخصوصا بعد أن التحمت بالقشيع » وكان 
بعض الاشراقيين يشرحون ابن سينا ويعلقون على :صوصه بآرائهم الاشراقية 
كنصير الدين الطومىوغيره » وقد وصلت الاشراقية أى الآفلاطونية إلى أوجبا 
عند الفيلسوف الأفلاطونى للكيير صدر الدين الشيرازى صاحب كتاب 
«الأسفار الآريمة . وكانت مدرسته هى النىاستمرت فى ايران إلى منتصف القرن 


التاسم ڪشر الميلادى »0 3 


1 راج وو » القافة واللين فى آأسيا الوسطى‎ (٨) 


4 سد 


عل أنه بعد أن عرف التيار الأفلاطونى طريقه إلى الظرور » كذلك أخذ 
أرسطو الحقيقى طريقه إلى الظبور عند ابن رشد فى الانداس مع بعض تأوبلات 
اقتضتبا ظروف التطور الزمنى للدذهب الارسطى . 
خاتمة : 

هذه إذن جولة سريمة خلال التراث الفاسفى عند ال)سابين أشرنا فما إلى 
أهمية إعادة البحث فى هذا الثراث على أساس منبج جديد » وحسيئا أن نؤكد 
ضرورة دراسة مذهب ابن سينا الحقيقى على ضوء ما أوجزنا من آراء حى 
يمكن متابمة الثراث الفلسفى فى سيره عد ابن سينا واستمراره إلى مشارف 
العصر الحديث . 


مجبودات الباحثين فى مدان الفلسفة الإسلامية 


ويحدر بنا قبل أن نستعرضش بعض المواقف الاساسية لفلاسفة الإسلام 
أن نشير إلى الجبودات العابية لطائفة من الباحثين الممتازين فى هذا المقفل 
الإسلاى الحام . 

: القدمات‎ ) ١ 
عبد الرازق فى أعل مرتية بين هذه البحوث » وكذلك كتاب الدكتور ابراهم‎ 
فى الفلسفة الإسلامية متبج وتطبيقه » . ومن بين كتب‎ ١ بيوى مدكور‎ 
المستشرقين نيحد كتاب جو تبيه الذى ترجمه الدكتور يوسف مومى بامم , المدخل‎ 
و کتاب مو نك 8 أمشاج من الفاسفة الإسلاميلة‎ a لدراسة الفلسفة الإسلامية‎ 
والفلسفة الإبودية » . ومقال المستشرق والزر عن الفكر الاسلاى » ثم #وعة‎ 


و ت 


بعنوان ٠‏ الثراث اليونافى فى الحضارة الإسلامية . وأخيرا كتاب أوليدى عن 
ء الفكر العرلى ومكانته فى التاريخ » وقد نقله إلى العربية تمام حسان . 


ب ) الكندق : 

أما عن الكندى فقد خصص الشيخ مصطفى عبد الرازق كتيبا مفيدا لدراسة 
هذا الفيلسرف بقدر ما كانت تسمح به النصوص الممروفة فى ذلك الوقت ء 
وهو كتاب , فيلدوق المرب والمل الثانى » القاهرة ٠>٥‏ وأخرج الدكتور 
أحد فاد الاهوانى , كتاب الكندى إلى الممتصم بالله فى الفلسفة الأول » - 
القاهرة ٠۹4۸‏ . وقدم لهذا الكتاب بمقدمة تشتمل على دراسة مطولة لشخصية 
الفيلسوف ومذهيه ٠‏ ثم عكف الدكتور عبد المادى أبو ريدة بد ذلك على 
دراسة آثار الكندى الفلسقية فنشر بعض رسائله فى مؤافين أوهبما سنة ١56.‏ 
والثانى سئة ووو( » وقد قدم الدكتور أبو ريدة لتحقيقه النصى بدراسات 


مستفيضة عن مذه ب الكتندى الفاسفى ٠.‏ 


ل الفارابى : 
وقد امم عدد كبير من الباحثين بدراسة آثار الفارالى الفلسفية نکر من 
بينم ديتريشى وشنيشتيدر ٠‏ وكاردفو . غير أن كتاب الدكتور ابراهم مدكور 
عن ١‏ الفارانى » يعد بحق أول بحث كامل عن فلسفة القاراى 5 
La place d’a} - Farabi dans 'école philosophique musuln'ane‏ 
وقد ظہرت دراسات آخری للب الاس فرح , اافاراى ۷ » ولعیاس 
وتام فريق من المتخصصين بفشر اصوص القارانى محقفة تعقيقا علميا فأ خر ج 
الأب اوج « رسالة فى المةل » بيروت سنة ۱۹۴۳۸ » وصدرت طبمة اة عحققة 


« لأراء أهل المدينة الفاضلة , فى القاهرة سئة مغ ؟ و . وأعاد الدكتور عثان أمين 
طبع , إحصاء الملوم , مع مقدمة مستفيضة . 

هذا ويعكف الباحثون فى معبد فار بورج بلئدن على دراسة نصوص الفارانى 
ضمن الجموعة الافلاطونيةء وقد أصدر المستشرق فرافشسكو جبريل نشرتين عن 
القارانى . هذا بالإضافة الى يعض رسائل الةاراى التى أصدرها مؤخرا الدكتور 
محسن مهدى بجامعة هارفارد وهى تنطوی على ېود علمى واضح . 

د این سینا : 

أما ابن سينا فقد حظى بأكبر نصيب فى ميدان الدراسات الفلسفية فحسيتا 
أن اشير إلى الثيت التاريخى الهام الذى أصدرته لبنة الاحتفال باليد الالفى 
لابن سينا تحت [شراف الآب قنوانى (1© فبو يشير الى مؤلفات ابن سينا وإلى 
معظم الدراسات المتعلقة بهاء على أنه يحب الإشارة بصفة خاصة إلى امجبود الممتاز 
الذى بذلته السيدة جواشون أستاذة الفاسفة معبد ما وراء البحار بباريس فقد 
عكفت على در اسة مذهب ابن سينا خلال حقبة طويلة من حياتها ونذكر من بين 
مؤلفاتها : 


— [a jigtinction de l'essence et de l'existence chez Ibn Sina 
Paria, 19338. 


— La philosophie d’Avicenne et son influence en Europe mediêvale 
Paria, 1944. 


Lexique de la Langue philosophique d’Ibn Sina, Paris 1938.‏ ~ 
سن شرحى الطوسى و الرازى - على نفقة اليونسكو سنة ٠١6١‏ يعنوان : 
Livre des Directives et Remarques‏ 
)۱( مؤافات ابن ناء 8 صدر عن جامعة الدول العربيسة ؟ وضيه الاب حورج 


شحاته قنوانى سئة ١50٠‏ راجم كذلك الكتاب الأهبى للميرجان الالنى لابن سيا 
ب پخداد سنا ۱۹۵۷ . 


سے ۷ س 


وكذلك يحدر بنا الاشارة الى البحث المتاز الذى أصدره الدكتور جميل 
صلييا عن ابن سينا وهو يؤكد فيه حقيقة مذهب ابن سينا الافلاطونى الآمر 
الذى لم يثتبه اليه غالبية مؤورخى الفلسفة السيتوية : 
Saliba (3 ) Etude Sur la Métaphyslque d’Avicenne Paris, 1972.‏ 

وكذلك نشير الى بحث لللأاستاذ لويس جارديه عن « الفاسفة الديفية عند 
ان سنا »+ 

ه - الفزالى : 

وإذا كنا قد أشرنا فى إيحاز شديد الى أنى سامد النزالى فى مقدمتنا» فإن 
ذلك يرجع الى أن الغزالى لم يكن فيلسوفا كالقار الى وابن سينا بل كان ملخصا 
لأراء الفلاسقة . وقد أخرج الدكتور عبد الرحمن بدوى سنة ١.5١‏ ثيتا متازا 
عن النزالى وما ظبر حوله من أحاث وذلك بمناسية الذكرى المثوية التاسمة 
لميلاد آی حامد . 

و ۔ ابو البركات البقدادى : 

أما عن أنى البركات البغدادى فقد نشر سليان الندوى كتابه , المعتر » 
فى ثلائة أجراء وأخرج مؤلف هذه السطور أول دراسة عن مذهب 
| البركات : 


, نقد آنى البركائت البغدادى لفلسفة ابن سينا » . 

مجلة كلية الأداب ‏ جامعة الاسكندرية ‏ امجاد الثاتى عشر سنة م160١‏ 

ز - للدرسة الاشرافية : 

تقل بعد هذا إلى الكلام عن الدراسات الى تم حول المدرسة 


الاشرافية قد فشر المستشرق هری كوربان حش رسائل السبروردى 


سس ۳ سے 


الإشراق . وكذلك نشر أجراء من كتاب ٠‏ المطارحات , وكتاب ٠‏ التاريمات , 
مع مقدمة مستفيضة باللغة الفرنسية , ثم فشر كتاب و حكة الإشراق » ورسالة 
« الغربة الغربية » وقدم لهما ببحث واف . على أن كوريان يرجع المذهب 
الاشراق إلى أصول فارسية قديمة ه وقد عكفنا على دراسة المذهب وأمكن لنا أن 
نمارض هذا الاتجاه حيث أثبتنا الآصل اليرنانى الآفلاطونى ذهب الإشراق 
وذلك فى رسالة لنيل دكتوراه الدولة ف الفلسفة من السربون وكان عنواتها 
انتقال نظرية المثل الأفلاطونية إلى المدرسة الإشراقية , وقد أجين هذا الث 
واعتير الاتجاه الذى يدافع عنه اتجاها صحيحا ومقبولا لدى الباحثين في التراث 
الإسلامى فى الغرب . 

وصدر أيضا لكاتب هذه السطور كتاب ٠‏ أصول الفلسفة الاشراقية , 
وكتاب « هياكل النور » وسينشر قريبا كتاب , اللمحات ف الحقائق » ويتاره 
الالواح العمادية » للسبروردى ؛ وهذه مساهءة متواضعة فى هذ' الحقل البكر 
فى ميدان الدراسات الفلسفية الاسلامية . 

وهمنا بعد هذا أن نشير الى الدراسات ااقيمة التى صدرت لطائفة من 
الباحثين عن مفكرين تأئرو! بالمدرسة الاشراقية كاين سبعين وابن الطفيل . 

ح - ابن وضد : 

سق إذن أن نشير الى الأححاث التى صدرت عن ابن رشد وأسبا أبحاث 
الدكتور مود قاسم عن ١‏ ابن رشد ‏ وكذلك كتاب عباس مود اامقاد عنه 
ونشرات مؤّلفاته لآب بويج والاهوانى وقد سبقت هذه النشرات أبحاث 
الستشرقين جوتبيه ورينان وكارادفو . 

ط ‏ أبحاث جامعة : 

وثمت مؤلقات جامعة للتراث الفلسق عند المسلمين مثل : 


س 4 س 
تاريخ الفلسفة لى الاسلام : تأليف دى بور وترجمة وتعليق الدكتود 
جمد عيد الحادى أبو ريدة 3 
تاريخ الفلسفة العربية : ( فى جزئين ) تأليف سنا الفاخورى وخليل الجر 
- تاريخ الفلسفة الاسلامية : تأليف هترى كوريان وترجمة نصر مروة 
وحصسمن قبيسى . 
اک من افلاطون الى ابن سينا : تأليف الدكتور جميل صلييا . 
- الجافب الالهى فى الفكر الاسلامى : تألِف الدكتور تمد البهى . 
- تاريخ الفسكر الاندلسى : تأليف أميل جنثالك بالنثيا وترجمة الدكتور 
حسين مؤنس . 
Vaux : Les Penseurs «(le 1'!slam.‏ عل Garra‏ - 
Munk, Mélange de Philosophie juive et arabe, Paris 1869,‏ — ' 


— Quadri, La philosophie arabe dans l'Europe Médiètvale (es 


origines ã Averroès, êrad., par Rolan Huart, Payot, Paris 1947. 


اقصرال ال 
الحياة العقلية عند العرب 
قبيسل ظهور الاسسلام 


لم يكن ظبور الاسلام فى الجزيرة العربية أو نزول الوحى أمرآ مفاجئا 
مقطوع الصلة بحياة العرب فى الجاهلية » ومعتقداتهم وأفكارم » بل لقد كانت 
هناك مقدمات مبدت لظبور الدين الجديد وهيأت النفوس لاستقباله . فقد كان 
العرب قد انتبو! إلى حال شديد من الفساد والضلال . . الآمر الذى دفع بفريق 
منهم إلى ماولة الحروب من هذا الجتمع الوالغ فى الشر والبحث عن معتقد أو 
دين آخر من الاديان التى كانت منتشرة بين المرب الى جوار عبادة الآوثان أى 


دين الشرك . 
وقد أحصى القرآن هذه الآديان فذكر منها درن اليبود والصايئة والتصارى 
والمجوس ثم المشركين . 


يقول الله عز وجل ١‏ إن الذين آمنوا والذين هادوا , والصابئين والنصارى 
والمجوس والذين أشركوا إن الله يفصل بينهم يوم القيامة » إن الله على كل ثىء 
شید . () . 

اما اليهودية فقد استقرت فى الجزيرة بمد هجرة اليبود من فلسطين فى 
القرنين الأول والثانى بمد الميلاد ٠.‏ ومممع هؤلاء الوافدون فى يثرب وفدك 
وخيبب ووادى القرى فى قبائل بنى كناية وبنى الحارث بن كمب و كندة . 


0ن« صورة المج الآية رقم ۱۷ 


س ۹ س 


وانثثشرت السيعية فى شبه الجزيرة عن طريق التجارة والنبشير » واعتنق 
العرب النصرافية على فوم الشام وفى نجران بالمن > وازدادت انتشاراً بعد 
غزو أبرهة الحبثى لليمن حيث أقام فى صنعاء كنيسة كبرى أراد أن يتجه [ليبا 
المرب بدلا من الكمبة » بل لمد أراد أن هدم البيت العتيق م5 - على ما نعرف- 
فكان أن أصيب بز عة مشكرة فى عام الفيل » على ما ورد فى القرآن الكرم . 


وانتشرت المسيحية كذلك فى ربعة وبعض بطون قضاعة » وكان من المرب 
أيضا صصابئة عبدوا الكواكب وآمنوا بإله واحد © اتخذوا اليه وسائط 
روحانية . ويبدو أن الصابئة القدعة كانت أكثر اقترايا ها عرف فى المصر القد.م 
بالغنوصية أو بالعرفانية فبولاء هم الذين اتخذوا الوسائط الروحية سلا إلى الله 
وطريقا للتطبر الروحى . 


أما «تصابئة التى تطورت وظبرت عند المرب قبيل ظبور الاسلام فقد 
ابتعدت عن تعالم الصابثة القديمة » واتفذت من السكواكب امحسوبسة وسائط لها 
إلى التهء بل لقد توجبت إليبا مباشرة بالعيادة والتقديس 59») وعرف العرب 
أيضا ثنوية المجوس القائلين بالحين إله للخير وإله للشر أو المور والظلام ومنهم: 

الافوية : القائلة بأن الشر يرجم إلى امتزاج هذين المبدأيين ومنهم كذ لك 
الزدكية أتباع مزدك بن فاتك كا سثرى تفصيلا فيا بعد . 


(1) راجم اللل والتحل للشبرستاتى ل تخريج عمد بدران -- الفمم الأول .« ااطبعة 
الا رة »اس ٠ »٠١‏ 

(؟) راجم السعودى .روج اقذءب . وكذلك مقال مترى كوريان عرى المابئة فى 
الدكتاب اسنوى وEran0 ١١6١©‏ زيوريخ ست وأيما Mrs Drower li‏ عت 


ر صابئة المراق وإيران ) . 


ب چ 


أما للشركون : من المرب فقد عبدوا الآصنام وأنسكروا البمث والزثور 
وسمحدوا ارسال الرسل وقال قائلبم : 

«حيأة نم موت ثم لشر حصديث خرافة يا أم عمرو , 217 . ومنبم من قال 
بالطبع الى والدهر المغنى كا ورد فى التنزيل ه ماهى إلا جياتنا الدنيا تموت 
ونحيا وما يهلكنا إلا الدهر , . ( س . الجائية آية .+ ) . 

وكان صنف من العرب يعبسد الجن والملائكة لتشفع لهم عند الله وردعسون 
أنهم بنات الله ( س . التحل آية ب.ى س الزخرف آية ٠۸‏ ) . 

وعلى العموم فقد كانت عبادة الآوثان هى الدين الشائع عند دهماء المرب 
وعامتهم فى الجاهلية وإن كان المستنيرون منم يقولون بأن الأصتام مى شفماز م 
عند الله كا جاء فى الذكر الحكم قولمم « وما تمبدم [لا ليقربونا إلى الله زل 2 
( س ١‏ الرص آية + ) . 

وإذا كان فريق من عقلاء المرب وغاستيسم قد أحس بالفسراغ الدينى 
وااعقائدى قبل ظبور الاسلام وأخذ يتاس طريقه إلى الطب أنينة الروحية فى 
المسيحية أو اليبودية بعيداً عن أديان الشرك الجاملية ..فإن أفرادآ من هذا الفريق 
قد افتهوا بيصائرمم النفاذة إلى استشفاف مسار الدين الجديد تسكليوا عن البعثك 
والنشور والجزاء الاخروى وضرورة الايمان باله واد عالق الكون .وهؤلاء 
ثم طائفة الحنفاء . 

والحنفاء : م أفراد من المرب اتضح لهم أن قومهمضلوا السبيل واتحرفوا عن 
دين أبيوم ابراهيي » ومن ثم فقد هبوا لتبصيرالمرب بالحنفية الصحيحة . , وبقال 
أن أربعة منهم مم ورقة بن نوفل وعبد الله بن جحشربن ر ثاب وعيانبن الحويرث 
دذيد بن مرو بن نفيل .. 


(1) القير ستاتى ب القمم الثاتى سن 844 ( وما بندما ) , 


اجتمع هؤلاء الاريمة فى مكة سرا فى يوم تجتمع فيه قريش لتحتفل بأصتامبا 
حيث تنحر الذبائح ويمكف القوم على العبادة والطواف بالكمبة وتباحثع هذا 
النفرفى دين قومهم واتفقوا عل کان آمهم » حي انتجوا إلى نبذ عبادة الأوثان 
بعد أن تبين لهم أن قومبم على ضلال وأتهم أخطأوا دين أبيهم ابراه » وقالوا : 
. ما حجر نطيف به لايسمع ولا يبصر ء ولا يضر ولا ينفع كم تفرقوا ف البلاد 
يلتمسون الحنيفية أى دين ابراهيم (1 . 


ومبا يكن من صحة هذه الواقعة الت يرردها ابن هشام فى سيرته إلا أنها 
تشير فى جملبا إلى أن ثمة اتجاهاً إلى المسودة إلى دين ابراهيم الصحيح أخذ ينمو 
ويتتشريين المستنيرين من عرب الجاهلية . بل لقد تنبأ بعضبممثل ورقة بن نوفل 
بقرب ظبورفى جديد يعيد إلى الحنفية قوتها واصالتها » على الرغم من أن ورقة 
قد القس الايمان فى النصرافية بعد أن تعل العبرية واتصل بأحبار اليبود 
وعرف ديلهم . 


وسارعلى منواله عثهان بن الحويرث فتنصر بعد أن هاجر إلى الروم وحسفت 
ثم ما لبت أن تنصر عندما هاجر [لى الحيشة . 

اما ؤيد بن عمرو بن تفيل : وهو ابن عم عير بن الخطاب » فقد فارق دين 
قومه واعتزل عبادة الأوثان وامتنع عن أكل ماذبح باسمبا » ونهى عن أكل الميتة 
والدم وقتل الموؤودة » وقال : م اعبد رب ابراهيم» وكان يطلب المعرفة المقيقية 
بالكون ومبدعه ومصيره . ودعا إلى عمل الخير والمسك بالفضيلة . 


(۱) سیرۃ ابن هشام س ۲۴۲۷ ۰ 


ومن شعره - أربا واحدا أم ألف رب أدين إذا تقسمت الأمور 00 
ويقال انه هابر من مكة طلبا لليقين فلقى عالما من اليبود فسأله عن اليبودية 
وحقيقتها فأسر اليه أنه لايكون على هذا الدين حتى بأخذ بأتصيبه من غضب الله 
أما عالم النصارى فأنه ذكر له أنه لن يكون على دين التصارى حى بأخذ بنصيبه 
من لعنة الله ولما كان زيد لايريد لنفسه غضب الله أو لمنته فقد سألا عن دين 
لاينطوى على شىه من هذا » فكان جواب كل منہما » آنه دين الحشفية أى دين 
اراهي » فعاد راجما الى قومه رافما يده إلى السماء قائلا . 

« اللبم أتى على دين ابراهي » وخاطب قريش قائلا : 

ه يامعشر قريش و الذى نفسى بيده ما أصبح منج على دين ابراهي غيدى » 
ولكن مقالته هذه أغضبت قریش » فتصدی له الطاب نن نفل وأغرى به 
الشاب وحبسه فى مك » ولكنه ماليثك أن فر هارا ليجد لاعانه ملجا أمنا 
عند أصحاب الاديان السماوية من اليبود والنصارى . 

ومن الحنفاء امية بن أبى الصلت : الذى آمن بالحنيفية والقس دين ابراهي 
وقال باله واحد هو رب العباد » وشك ف الآوثان » ولبس المسوح وتعيد 
وحرم الخر » وطمع ف النبوة . وشعره يلبج يذكر الرسل والأانبياه والجنة 
والنار والحشر والثواب والعقاب والملا45 وخلقالسموات والآرض وهو القائل: 
يا أها الالسان اياك والردى فانك لا ضف من الله افيا 
واياك لاجمل مع اله غيره قار سيل الرشد أصيح باديا 

ومن قوله أيضا: 


(1) ولكن الشهرستانى ينسب هذا ايت انمى بن كلاب : القسم الثار س ۹ء۲ 


ويذكر عنه أنه رفض الدخول ف الاسلام وعادى رسرل الله ققال فيه 
النى ( ص) : « آمن شعره وكفر قلبه , . 

ومن الطنفاء ابو فيس ابن أبى أنفس : کان من بى التجار . ترهب وليس 
المسوح وامتنع عن عبادة الآوثان . وأوشك أن يتنصر ء ولكنه ظل عل دين 
ابراهم حى ظبر الاسلام فوفد على الرسول ف المدينة وأسل وحسن اسلامه . 

أما خائد بن سنان المسى : فقد ذكر عنه ابن قتيبة أنه کان علي دين 
ابراهي وأنه حيما وفدت ابنته بعد وفاته على رسول الله ومعمته يقرا 
قلهو الله أحد . . . . قالت : كار أ يقول ذا . فقال عنه الرسول ‏ هذا 


فى أضاعه قومه . 


المكماء : 

وإذا كان الحنفاء قد القسوا دينا تطمئن إليه قلوهم . فإن فريقا آخر من 
العرب قد سلك مسلك العقل والمكة وم أصحاب الحكمة العملية والامثال 
القصيرة التى تعتبر خلاصة مارب طويلة فى حيأة قومبم . 

وكان عضبم على دراية بالطب ومعرفة بالنجوم ومواقيتها 6 يذكر صاعد 
الاندلسى و كذ لك كان البعض منبم ينتحل الشعر . 

وهؤلاء م حکاہ السرب أو ام الذين كانوا يمكون فيا يشجر 
من خصومات بين العمرب . ويشير الهم الشبرستانى بقوله : وحكاء العرب 
شرذمة قليلة لان أ كثى حكهم فلتات الطبع وخطرات الفكر وريا قالوا 
بالتبرات . 


س [إج سد 


ومن أمثالحم : , فى ببته يؤتى الك . مقتل الرجل بين فكيه ,. ۰ 
أن المنبت لا أرضا قطع ولا ظبرآ أبق| 

وقد أورد الجاحظ فى البيان والتبيين طرفا من حكهم وذكر طائفة من أسماةهم 
لمان بن عاد , ولقيم بن لقان ومماشع بن دارم وسليط بن كعب بن يربوع 
ولؤى بن غالب وقس بن ساعدة الايادى وقصى بن كلاب وعامر بن الظرب 
المدوانى ولبيد بن رييعة ورباب السبى ويرا الراهب وعيد المطلب جد 
الرسول . . الح . 

ومنهم زهير بن نى سللى القائل . 

فلا قكتين الله ماق تفوس ليخ . ومبما يكم الله يمل 

يؤخر » فيوضع فى كتاب فيدخر ‏ لوم المساب أو يعجل فينتقم 

وملهم أيضا المارث بن كلدة الثقى : وان النضرين المارثك وهو طیب 

العرف الذى طوف ف البلاد وتعل الطاب بقارس َ 

وكان أ کم بن صيق بن رباح من حكام نمم عالما بالالاب ودعا إلى هجر 
عبادة الآوثان والقسك بمحاسن الأخلاق . وقد أدرك أوائل الاسلام . 

وملوم وأحمدة من النساء ھی خصيلة بت عاص ان الظارب المدوالى. 

وإذا كانت التزعات والاتجامات السامقة ثل أوعا من الأررة على 
الدين الجاهلى الوثى وتسعى جاهدة للكشف عن مظان جديدة للابمان 
المطبر ء قاننا تمد تيارا روحيا حسا يفيثق من أعماق الوثنية الجاهلية 


. راجم سيره ابن هدام‎ )١1( 





حاولا تعميق هذا الدين واحاطته بالقداسة وبالعاطفة المتأجمية . فقد قيل أن 
نفرا من قريش ابتدعوا طريقة متزمتة تتميدز دشدة العاطفة الدينية . والخاسة 
المشبوبة . فذهيوا فى دينهم مذهب التأله والزهد . 

وقالوا : نحن ( أى قريش ) بنو ابراهيم » وأهل الحرمة » وولاة البيت وقطان 
مكة وساكنوها... . وليس ينبفى لنا أن نخرج من المرمةء ولا نعظم 
غيرها كا نعظمبا نحن الس », واس أهل الحرم . 


والاحمس وجمعه حمس هو الذى 535 هسه أو هبه أهله للآلهة فيتصرف 
إل خخدمتبها الا شلك أن هذا أوع من الرهيئة . وکانت الآمبات درون 
أولادمن ليكونوا حمساء إذا كتب لهم الشفاء من أعراضيم . 


وكان امس متنمون عن أكل الطعام الذى يحماونه معيم إلى ارم ولايدخلون 
بيت من شعر .ولا يستظلون إلا فى يبوت من أدم ‏ أى من جلد ‏ إذا كانوا 
حرما » وكذلك كانوا يتحر جون من المرور فى ظل أو الوقوف تحت سقف وثم 
حرم ولذلك صاروا يدضلون البيوت من أظبرها لثلا يظلبم ظلبا . وقد حرم 
الالام هذه المادة فتزل فم القول ه وليس الس بأن تأتوا اليبوت من ظبورهاء 
ولكن البر من اق وأتوا البيوت من أبواما » واتقوا الله لسك تفلحون 20 , 
وكان امس يطوفون حول الكعبة ومم عراة إن لم يحدوا ثيابهم الخاصة 
التق تميزون ا وكانت لساء الجمس يطرحن تاين ويضعن دروعا مقر جة 
وعلى الرغم أن الاسلام قد سى عن اتباع هله الطريقة وزم اتباعباء 


۱۸۹ سورة القرةآبةرقر‎ )١( 


إلا أن طابع الرهد والتقشف الذى مرت به کان له تأقيره الكمير على حركة 
الرهد الاسلامية فى ابائها . 

والخلاصة : أن شه الجزيرة ألمر بية کان وج بكيارات روحية شى تتلاق 
الامان المحيح وترسم طريق الحدى للتاتبين فى بيداء العنلال . 

وقد ات هذه التزعات الختلافة الى ممت وتلمدت سحيها قييل ظبور 
الاسلام تشكل ارهاصا أو تمبيدا كان لابد مته لكى تدرج رسالة الدين الجديد 
على أرض عمبدة تستجيب للدعرة وتمضى بتعاليها على نحو يتفق مع سان التطور 
المترابط الحلقات . 


الفسرالنا! ت 
الحياة المقلية عند العرب 


بمد ظهور الاسلام 


على الرغم من أن دراستنا للمجتمع المرفى ف العهد الجاهلى قد تعطيتا فكرة 
أولية عن حياة العرب ار ظبور الاسلام . [ذ كنا نؤمن بالتطور الرتيب 
للمجتمعات من البسيط إلى المعقد » إلا أننا يحب أن نلاحظ أن الاسلام أحدث 
نرعاً من الانقلاب الفكرى والمادى فى حياة العرب فنشأت حضارة ليست جديدة 
كل الجدة ومع هذا فبىتختاف فى طابمبا المامعما ألفه العرب فى جاهليتهم . وأول 
ما يمكن ملاحظته بهذا الصدد هو ظبور امجتمع الاسلاى وذيوع ممنى ( الآمة ) 
الاسلامية بعد أطوار من الحياة القبلية التى استظلت بها المدن العربية الصذيرة فى 
نشأتا وتبع هذا بروز قي الافراد بعد أن كادت الفردية تمحى فى غمار القيلية . 
وانتقت لذلك ( أو كادت ) التْزءات إلعصبية , لا فضل لمرنى على أعجمى إلا 
بالتقوی . . كل لأدم وآدم من تراب .. 


ومن الناحية الأخلاقية تمد القرآن يلبذ كثيرا مما نواضع عليه الجاهليون من 
معا بير خلقية . فبعد أن كانت أسس الاسكام الخلقية تستند إلى آطة وثفية أميحت 
نسو على ذلك وتتغط لها من نصوص الكتاب القدس سئدا » هذا إل اجان 
القرآن لمادات العرب الذميمه كشرب الخر والرنا ولمب الميسر ووأدالبنات . 


س 5ع مم 


الضرائب واحترام الملكية الفردية يا من الاخذ الشخصى بالثأر. وانتظم الاخذ 
بالثأر فى عداد سلطات الحكومة الإسلامية حيث جمعات لما الولاية على أموال 
المسلمين وأرواحهم وهذه نقيجة حدءية لتطورا نجتمّع العربى من القبيلة إلى الآمة. 

على أن توائمب النْزعات الجاهلية فى أفق الحياة العربية ظل فترة من الزمن فى 
الصدر الآول حيث لم تكن قد عمقت بعد جذور الثورة الجبديدة . فثار نزاع بين 
الآمريين والحائميين والقحطافبين والعدنافيين والمباجرير والانصار وامتنع 
المرتدرن عن دفع الركاة ونزع بعض أشر اف المرب إلى الحياة الجاملية . ولم 
تكن هذه السكسة غير رد فعل موقوت على اندفاع العرب فى شدة وتزمت نحو 
الدين الجديد الذى قامعلى رواسب جاهلية مو غلة فى القدم » فكان عليه أنيواجه 


معركة حاسمة مع هذه الرواسب . 


وتناول المسلمون القرآن بالدراسة والتفسير وجعلوه دستورهم الدنيوى 
والاخروى. ولم حظ حكتاب من الكتب المقدسة بمثل ما حظى به القرآن من 
الدراسة واتصال البحث فنشأت علوم عربية واسلامية فى اللفة والبيان والبلاغة 
والمعاى والتفسير وصيغت أحكامه فى مقولات تشريعية فنشأ علم الفقه وتصددت 
فيه المذاهب وأثار أصحاب الملل والاديان الآخرى الششببات حول الدين الجديد 
وعقائده فوردت آبات تجادل هؤلاء الخالفين . و لكن القرآنكان يدعو إل الترفق 
فى الجدل وعدم الاسترسال فيه : ه ادع إلى سبيل ريك بالحكة والموعظة الحسنة. 
وجادلم بالتى هى أحسن (٠‏ آية ٠‏ س . التحل ) « وإن جادلوك فقل التهأعلم 
بما تعملون ء ( آية بم س - المج ) « ولا #_ادلوا أهل الكتاب إلا بالى هى 
أحسن . ( آية د س . المشكبرت ) , إن الله يحم بينهم فيا مم فيه ختلفون » 
(آية وس . الزمر ) . . هذا الجبدل الذى تزعمه القرآن الدفاع عن العقيدة 


- (¥ 


الجديدةكان بمثابة البذور الآولى فى لشأة عل الكلام . فالمتكلدون طائفة من مفئرى 
الاسلام بكرت فى مواجبة أساليب الحجاج المقلية الى تمدى..ها أصحاب الملل 
الأخرى الدين الجديد وذلك قبل أن تنشأ الفلسفة الاسلامية . 
بالمدافمين عن الدين 02 

تابع المتكلمون موقفبم فى الدفاع عن الاسلام وسترى فيا بعد مدى ترم 
بالعوامل الخارجية . على أننا يحب أن نفرق بين الجدل الذى يقوم حول المقائد 
وهو موضوع عل الكلام وما يدور حول الآعم_ال من نقاش وهو موضوع 
عل الفقه » ذلك أن تمالي الاسلام تنم إلى قسمين : عقائئد وأعمال . 

أولا ‏ العقائد : وهى تتضمن المادى. التالية  :‏ 

١‏ - هن ناحية الالوهيسة : الاعتقاد بأن الله واحد (© لاشريك له ء الق 
کل شیء » قادر على كل شىء » مالك الملك » حيط عله يكل مخاوقاته . 

۲ - الوحى : ضرورة الايمان بالوحى والتايم بصدقه وبصحة الرسالات 


والنب وات . 


٠‏ المياة الاخرى أو القيامة : أى الاعتراف بالبعث والحساب والجنة والتارء 
أى بالجراء الأخروى سواء كان معئوياً أو سيا . 


» راجع س ه فقرة ج فى حكماب « تاريخ الفلمة الأوروبية فى النصر الوسبط‎ )١( 
. للأستاذ يوسفه كرم‎ 

(») ويقتضى الاعتفاد بو حدانية أبن القول بوحدة الدأت و'صفات والافمال الالحية سب 
على رأى أسساب النظر فى علم التوسيد على ما سترى فیا بعد ۔ 


5 - عالم الأرواح : الاعتراف بأن يدا ورا العا المأدى وهر ا 
الآرواح. وفيه نوعان من الأرواح : أرواح خيرة وهى اللملائكة والجن المؤمن 
وأرواح شريرة وهى الثياطين والجن غير المؤمن . 


ثافيسا ب الأممصال : ومثرا أعمال أساسية لما قدسية المقائد وهى من أركان 
الدين كالصلاة والصوم والركاة والح لمن استطاع اليه سبيلا . وهذه الاعمال 
المفروضة على المسلمين تدخل فى دراسة الفقه الاسلاى . واللقه على وه المموم 
هو ء معرفة أحكام لله تعالى فى أفهال المكلفين ( البالمين ) بالوجوب والحظر 
والندب والكراهية والاباحة» وهى منتقاة من الكتاب والسنة وما نصيه الشارع 
لمعر قتبا من الادلة » فإذا استخر بت الاحكام من تلك الآدلة قيللما ( فقه ) . 
والمءروف أن المسلبين كرهوا البحث والجدل فى أصول الدينأىالمقائد وأباحوا 
الاجتواد والنظر فى الفروع أى الفقه وهى الشرائع العملية التى تنتظم هساحياة 
الملين . وقد بدأ هذا النظر العقللى احدود منذ عبد الرسول وباركه النى ينا 
بعث معاذآ إلى الين وطلب اليه أن يخيره عن طريقة قضاته بين المسلمين فأشار 
إلى الكتاب ثم إلى السنة ثم أومأ الى الاجتماد دون غلو , فارتاح النى لمقالته 
وأجازها . 

أما الحجاج فى مسائل الاعتقادات فقسد نهى عنه الصحابة والسلف الصالح 
والآتمة وكان مالك بن ألس قول د الكلام فى الدين أكرهه ولم بزل أهل بادنا 
يحسكر هرنه وينبون عنه ونح الكلام فى رأى جوم والقدر وما أشبه ولا أحب 
الكلام إلا فا تمته عل » . 


وقال أحمد بن حشيل ١‏ لا يقلح صاحب كلام أبدآ ولا نكاد ثرى أحدا نظر 
فى الكلام إلا وف قلبه دغل ( ضعف ) ». 


س )¢ س 


ويشير الفزالى الى أن الفقه هر قوت القلوب المؤمنة أما عل الكلام فو 
دواه النفوس المريضة . 

وقال ابن عبد ال « تناظر القوم وتحادلو! فى الفقه ونبوا عن الجدال فى 
الاعتقاد » ثم يقول فى موضع آخر : « ونهى السلف رحمهم الله عن الجدال فى الله 
جل ثثناه وفى صفاتهوأسمائه , وأما الفقه فأجمموا على الجدال فيه والتناظر لانه ءل 
يحتاج فيه الى رد الفروع الى الآصول للحاجة الى ذلك وليس الاعتقادات كذلك 
لآن الله عر وجل لا يوصف عند الماعة ‏ أى أهل السئة - الا بما وصف به 
نفسبه أو وصفه به رسول الله صل الله عليه وسل أو أجممت الامة عليه وليس 
كثله ثىء فيدرك بقياس أو انعام نظر وقد نبينا عن التفكر ف الله وأمرنا بالتفكر 
فى خلقه الدال عليه , . 

وعلى هذا الرأى أيضا ابن تيمية وابن خلدون الذى يرى أن المسامين فى 
الصدر الاول رأوا أن العقل معزول عن تقرير العقائد إذ سبيلها الوحيد مو 
الإرحى (20 . 1 

وقد اذاع الاستاذ مصطفى عبد الراؤق فى كتابه , التمبيد 22 , رأيا يستند 
الى ما أجملنا من آزاء حول اليل فى مسائل الفروع . ذلإكأنه يرى , أن الاجتهاد 
بالرأى فى الاحكام الشرعية هو أول ما نيت من النظر المقلى عند المسلمين . وقد 
نما وترعرع فى رعاية القرآن ويسبب من الدين . ولشسأت منه المذاهب الفقبية 
وأينع فى جنباته عم فى هو عل , اصول اافقه » وفيت فى تربته التصوف 
وذلك من قبل أن تفعل الفلسنة اليو نائية فعلبا فى توجمه النظر المقل عند المسلمين 
الى البحث فيا ووراء الطريعة والإلميات على انحاء خلصة والباحف ف تاريخ الفلسفة 
)١(‏ راجع مقدمة ابن خلدون ‏ فصل علم اكلام 
(*) لمبيد فى دراسة الفادفة الاسلاءية . 


نس ا لك 


الاسلامية يحب عليه أولا أن يدرس الاجتباد بالرأى منذ لشأته الساذجة إلى أن 
صار نسقا من أساليب البحث العلى له أصوله وتواعده . يحب إن البدء ذا 
البحث للانه بداية التفكير الفاسنى عند المسلين . والترتيب الطبيعى يقضى بتقد.م 
السابق على اللاحق ولأآن هذه الناحية أقل نواحى التفكير الاسلاى تأثرا بالمناصر 
الأجنبة فبى تمثل لنا هذا التفكير ماخصا بسيطا يكاد يكون مسيرا فى طريق 


الفو بقوته ااذاتية وسدعا . 


فال أى حل يمكن الذهاب مع هذا الرأى والسام بان الاجتباد بالرأى هو 
البذرة الآولى التفسكير الفلسن !عند المسدين ؟ ويقيم هذا بالطبع الافتراض 
أنه كان من الممكن للمقاية الاسلامية أن تنتج آثار فلسفية دون تأثير خار جى . 


الاجنهاد بالرأى والقياس : 
والاجتباد با لرأى هو أصل من أصول الاحكام الفقبية . وهو والقياس 
مترادفان ٠‏ ونعل أن السلمين قد انتهوا إلى أصول أربعة للاحكام وهى : 
القرآن والسئة والاجماع والقياس . . وتعددت المذاهب الفقبية تبعا لهذه 
الاحكام . 


اتبع المسلين أولا القرآن والسنة . ثم ظبرت جزئيات كثيرة تطلبت 
من المسلمين أن محكئرا عليبا إما حسب العرف أو سسب ادرا كيم منى 
الخيي . وهنا أعمل المتردرن آرائهم وذلك فما لم يرد فيه نس . ويعرف 
ابن القم الرأى بقرله : . أنه مابراه القلب بعد كر وتأمل وطلب لمعرفة 


Ap yi‏ الصو اب a‏ و سك کان گر ای الاي کو سم في استمال الرأى 


— وو الله 


وذلك لان القرآن لميتضمن الاشارة إلى الحوادث الجرئية التىيصادفها المسلمون 
فى حياتهم اليرمية. فاحتيج إلى الحاق الجرئيات بالقواعد والاحكام الكلية » وفى 
الق ر آنآ منبا حوالى 8 ۰ آأية ف التشريم والأحكام والباق ف الأصول 1 


وتابع حمر فى استمال الرأى عبد الله بن مسعود ويقال أن مدرسة العراق فى 
الفقه ( لآنى حنيفة) قامت على تعالمه وتأثر بها أبو حنيفة وهو امام أل الرأى 
وكان أكثرأهل الرأى فى المراق . وكان أبو حشيفة من أصل فارمى أخد الفقه عن 
جعفر الصادق وابراهيم النخعى وسمع الحسديث عن الشعى والاعش وقتاده ومم 
حدئون فى القرن الأول المجرى . 


وقد ارت قالبحث فى الرأى ونظمووضعت له قواعد وشروط وممى بالقياس 
وحصر الرأى بعد وضع هذه القواعد وانتظم فى دائرة ضيقة وييدو أن يمال 
الحرية العقلية فى الرأى أوسع منه فى القياس . ويستعمل القياس فى الفقه على الحو 
التالى : إما باستنياط حم الثىء من حكم شبيبه ( استدلال مباشر ) أو باستنباط 
حم القليل من حم الكثير وهذا يشبه طريقة الاستقراء فى المنطق الحديث . وإما 
باستخراج علة أحكام مشتركة بين جزكيات مختلفة . فيمكن ائيات الك لاحدهما 
لوجود الملة الى تشترك فيبا جميعاً » وهذا قريب الشبه بالقياس المنطق . والماة 
المشتركة هنا هى الحد الاوسط ف القياس الآرسطى . وعل املة فإن مرادنا 
بالقياس والاجتباد هو الاعتهاد على الفكرفى استنباط الاحكام الشرعية . ولكن 
بسطاء المسلمين توجسوا خيفة من تحول الأحكام الشرعية إلى طريق الج دل 
النظرى بعد أن أصبح علة لأحكام تقوم على الموى واتهه هذا الافر من المؤمنين 
إلى الأحاديث فجمصت وشرحت وكان جل اعتادم على سند اديت وده 


سم ق س 


لا على أى أساس آخر . وتركز الاهتيام بالحديث فى أهل الحجاز وكان.اماميم 
مالك بن افس. ( وه .. وم 1 م ) وكان مالك بن ألس يستنكف الجدل النظرى 
وينأى بنفسه عن كتب الفقه الحنى الى تموبج بالافتراضات النظرية . ولأ عن 
شدة الاتجاه إلى احترام الحديث مدهب احمد بن حنبل وتوسط الشافمى المتوفى 
سلة ع .؟ .بين مالك وأنى حنيفة » ومدرسة الشنافس لا تهمل الرأىدبتاتاً وهى 
منع ذلك ممنية بالحديث فلا تعمل الرأى إلا بشروط عندما لا ييكون فاك 
أن صر باح ٠‏ 

وعرف عن الشافنى أنه وام أصول الاستنياط الشرعى. ورهوالذى دون 
قراعده وجمله علماً له موضوع غاص . فيكون بذلك مكثلا للاتماء المقلى الذى 
ألم به أيو حنيفة . وعنايته بالحديث لم تكن موجبة إلى تحرى صحة السند فحسب 
بل تحريع صدنة الحدمعه من الناحية المنطقية أيضأً . ألى توافقه. وإقسامدمع باق 
امرس الديفية والاساديث الآاخرى وروح التشريم . فيكون الشافس بذلك 
قد أصليم.من طريقة تناول المدرسة المالكية للحديث ومن ناحيمة أخرى أكل 
النقص الملاحوظ فى استناد المدرسة الحلفية إلى التدبيع. . [ذ كثييرآ ما كان أقباع 
هذه المدوسة ( أى الحلفيق) يظبرون جملا بالأسادييه النبورية . 

على أنه ميا كان للقياس من قيمة عقلية إلا أنه يمد فى المر قبة الرا بعة بعد القرأن 
والسئة والاجماع . ولو أن بعض مورشى الفقه الاسلاى فسروا الاعاعبأنه 
اتفاق كلمة المجتبدين من الأامة الاسلامية . 


الأجماع؛ : 


وقد عرف لهاع ق عد الرسوك وفى عبد الصعصاة . وهو مظبر 
مل البة الجصكر بمبة , وأمرهم شورى بينم » وذلك سواء تى الششون 


س ان س 


السياسية أو فى شون الحياة المملية . يقول الشاطى (21) , وكانت الا مة بمد النى 
صلى الله عليه وسل يستشيرون الامناء من أمل لمر فى الأمور المباحة ليأخذوا 
اسا و وور دای عبد البى فى مختصر بيان الملم © لاتمقروا أنفسم لحداثة 
أستاتم فان عمر بن الطاب كان إذا نزل به الامى الممضل دعا الفتيانفاستشار مم 
يبتغى حدة عقوم ». وعن المسيب ابن رافع قال : كن إذا جاء الثىء فالقضاء 
ليس فى الكتاب ولا ف السنة مى « صوالى الأمراء , فيرفع [لعهم ما جمعه أهل 
العم ها اجتمع عليه رأم فهو الحق . 

ويورد ابن حزم الآراء الفتلفة فى تفسير الاجماع فى كتابه , الاحكام فى 
أضول الاحتكام 29 , فطائمة تراه فى اجماع الصحابة وأخرى فى اجماع أهل 
العصر وثالثة فى اجماع أهل المديئة وهم المالكيون ورابعة فى اجماع أهل الكوفة 
وم الحنقيون وخامسة فى القول عن الصحانى الواحد إذا لم يعرف له مخالف وعلى 
هذا بعص الشافميين والحنفيين والمالكيين ه ويدلل البعض الآخر من الشافميين 
على صحة الاجماع باشهار القول . 

هذه الأصول الأربعة للاحكام الفقبية لم تسلم من التأثير الأجنى . 

ويرى بعض المسآشرقين أن هذا التأثير كان من حيث الشكل ومن حيث 
الموضوع . فأما من حيث الشكل فيرى جولد زيهر أن الفقه قد استفاد منالقانون 
الرومانى من حيث الاحكام وطرق الاستنباط . وكذلك فقد لشأت مدرسة 
أنى حنيفة فى العراق وكان المنطق السريانى منتشرا فيبا قبل الفتح الاسلاى . وأما 
من حيث الموضوع فيرى كارادفو م أنالفقه أدركته تأثيرات مسيحية أو بهودية 

٠ الاعتصام للشاطلى ب * عن +4" عن الرجم السابق‎ )١( 
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من التلموده وهى. الآراء الى صدرت هن كبار أمة الود وقد عدت هذا 
الاير فى سوريا والعراق وف فارس . 

ريضيف فون كر عر أثر الجوسية الفارسية فى فروع الفقه الاسلاى » و لكنه 
يرى أن هدا الموضوع حتاج إلى دراسة مستفيضة . 

وقدستق لنا أن ذكرنا فى موضع سابق من هذا الكتاب كيف يدلل 
المستشرقون على قولهم باستمداد فقباء المسلين أصحاب القياس » من الفقه 
الرومانى الذى کان ببق فی عا کک بیروت قبل الفتح الاسلای () ومہما يكن 
من أمى فان التسرع فى اصدار الاحكام حول عليات التأئير والتأثر فى منطقة 
كبذه تمد تر بة خصية لامتزاج الثقافات على اختلاف ألوانهااتما يعد من قبيل 
المواتف المعارضة للمنبجية الملية الحقة . فينيغى اذن أن سذل الباحث قصارى 
جبده أولا فى تتبع سير الموضوع الذى يتناوله من خلال الآصل الذى ينتمى 
اليه والمناخ الفكرى الذى ينتشر فيه » فلا يتسقط بءعض الالفاظ المتنائرة لاصدار 
أ-كام تقوم فى الغالب على الظن والموى . 

ومن ثم فائنا استطيع القول بأن مباحث الفقه الاسلاى سارت بقوة 
دفسا الذاتية الاسلامية من حيث المضمون ٠‏ أما من حيث الشكل ؛ فاننا فى 
الوقت الذى لانشكر فيه امكان وصول فقهاء المسللين بأنفسهم إلى وضع طرق 
الاستنباط الفقبى » الا أننا لالستطيع أن فسلم ‏ مع هذا بأنهم كانوا معزو لين 
تماما عن الوسط الثقافى الذى انتشر فيه الاسلام والذى بلغ ذروة التشابك , 
بل والتزاوج الشديد التمقيد . 

وينضى بنا القول فى مسألة #التأثير الاجنى إلى مناقشة موقف الاستاذ 
مصطنى عبد الرازق الذى سبقت الاشارة اليه » فنجد أولا : أن النظر 





)020( فر الاسلام 4 اد أمين سا ۷۷ وقد ومدنا بەش نسوس للأوزاعىق كتاب 
« الأم » للشافمى ( ج ا ) ثبت منها أنه من انباع المدرسة الال_كية المارضة لاسحاب القياس 
التقبى ‏ وهكذا يصبح رأى جوأدزيهر - بهذا الصدد ‏ بلا سند . 


هد وم عد 


العقلى فى عبد الرسول والصحابة مكن أن مد نوعا من الاستمرار الحكة 
العملية الى عبدها العرب فى حياتهم » هذا النوع الذى يوم عل الفطنة الشخمية 
والتجارب العملية ويبتدع الملول المناسية المشاكل العاجلة فى ميدان التطبيق دون 
الرجوع [ى أحكام منظمة أوأسس فقرية إلا ما تواتر بين المسلين من تعالي الدين. 

والآمر الثانى أن الاجتهاد بالرأى قام حول مسائل الفروع أى اافقه وهذه 
مسائل حملية لاصلة ها بالمكا كل الفلسفية إلا من حيث الشكل أى من ححيثك 
أساويالءالجة فحسب . 

فالفاسفة من حث مشا كلها تنتاول : الوجود والله والنفس والعالم . وهى 
تضع الحاول لهذه المسائل على أسس متطقية. وقد تطورت البحوث الكلامية حول 
مسائل المقائد وأصيحت أقرب إلى مباحث الفلاسفة بعد أن ضمت للبو رات 
الاجثيية راق اراق أو فى الشام ومن بينهبا المنطق السريانى وحركة 
الترجة والنقل . 

رمن ثم فلا يمكن لنا قبول رأى الاستاذ مصطق عيد الرازق ‏ إعالا - 
فياحث الفقه ‏ وإن كانت تمت بذورا للنظر العقلى العام - الا أنها لا مكن أن 
تعد بداية التفكير الفلسق المنظم عند المامين . [ذ أن الفكر الفلسق له شرائطه 
وموضوعاته الخاصة . 

موقف القرآن من الفلسفة : 

سبق بعد ذلك أنندرس أثر القرآن فى قيام الفلسفة أو موقفه ما . أن أساوب 
القرآن أساوب عاطق لايتسم فى الغالب بطابع جدلى عقلى . والقرآن نفسه لم يمتبى 
نصوصه فاسفة فى الكون ٠‏ بل دعا إلى النظر والتأمل فى مظاهر الطبيعة الختافة 
من حيث أنها تشير إلىعظمة الخالق وقدرته الى لاحد لما . وساك فى هذا السييل 
ملكا بثير المقل ويصفز انتباحه إلى الق فى مدارج الممرفة الكونية : , أو ل 
ينظروا فى ملكوت السموات والأآارض ... فلينظر الالسان مم خلق . . 
لا الشمس يذبغى لها أن قدرك القمر ولا الليل سابق التبار كلفى فلك يسبحون .. 
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ومن آياته خلق السموات والآرض واختلاف ألستم وألوانكم , . وفى آيات 
أخرى يدعو الائسان إلى أن ينظر فى نفه . وهنا يقارن الشراح بين موقف 
سقراط فى طلبه أن سرف الانسان نفسه وبين النصوص ال رآنية التى تدعو إلى 
ثىء قريب من'هذا : و سأرهم آياتنا ف الآفاق وف أنفسبم حتى يتبين لهم أنه اللمق» 
(آية عه س . قصلت ) : 

والامس الثاق أن اجايات القرآن على الاسئلة الموجبة للاستفسار عن حقائق 
الاشياء اجابات ليس لما الطابع أو التوجيه الفلسنى بل هى #ثرك المشاكل بدون 
حلول مباشرة مثل قوله تعالى : ه ويسألونك عن الروح قل الروح من أمر رفى 
وما أو نيتم من الملم إلا قليلا . » آية ممم س . الاسراء . 

وقد تشير هذه الآيات إلى الناحية العملية مثل : ه يسألونك عن الآهلة قل مى 
مراقيت للناس والحج , . آية م١‏ س » البقرة . 

وقد تعاشى القرآن أن ممن فى طريق الجدل الفلسنى » والسبب فى ذلك أنه 
كتاب ديئى موجه الناس عامة لا للثقفين منهم وحدمم . لذلك كان يتجنب 
الخرض فى حقائق الآشياء . وكان الصحاية أنفسم يتحاشون شرح الآبات 
القرآفية بما يمخرج بها عن ظاهر النص . 

سمل مالك بن ألس عن ٠‏ كيف استوى على العرش » قال : « الاستواء 
غير يحبول واللكيف غير معقول والايمان به واجب والسؤال عنه بدعة .. ٠ه‏ 

وقد انقسم المسلمون إلى طوائف عدة هذا الصدد . فكليم يحممعون علل 
معرفة الله . ولكنهم مختافرن فى طريقة معرفته . فيرى بسضبم أن هذه 
المدرفة تكون عن طريق الأثار الديفية أى الوحى . ويرفءون من قيمة الايمان 
الدينى ويشككون فى قدرة الةل فى الوصول إلى الملم اليقيتى كالك 
ابن ألس وابن عبد البو وابن حشل وابن خلدون . وفريق آخر ری أن 


معرفة الله تتم عن طر يق السكشف الصوفى . وفريق ثمالث وهم الفلاسفسة وعلاء 
الكلام يرون أن هذه المعرفة تنم عن طريق النظر العقلى مع | ختلاف فى المنحى . 

يبق أن نتساءل هل أقام المسلمون فلسفتهم على أساس القرآن والتجأوا 
إلى .ويل الرمزى النصوص الدينية كا فمل فياون السكتدرى وجماوا للنصوص 
باطناً وظاهرآ ؟ الواقم أن هناط مظررين لهذا الاتجام : 


اولا : استعملالمسلمون منج التأويل واستند اليهالمتكامون أصحاب الفرق 
ولا سما الباطنية وكذلك استعمله الصوفية والفلاسفة . 

ثانيا : لم يستند المسلمون إلى القرآن فى اقامة فلسفتهم ولكنهم حاولوا أن 
يوفةوا بين الفلسفة والدين وعاشوا على در الامكان فى جدوهم الفلدفى الذى 
يستند إلى تتديرهم للدين وعدم التعارض مع التصوص القرآنية ولاسم السات 
المقيدية للاسلام . 


عصر ينى أمية : 

انتبينا من كلامتا عن الحياة العقاية عند العرب فى صدر الاسلام . وقد تبين 
لنا أن المسلمين أجازوا النظر العقلى فى مسائل الفروع واعرزوا منه فى المسائل 
العقدية . وسذا لم يمع من ظبور خلافات كثيرة ديفية وسياسية حول موت 
الرسول والامامة والميراث ومانمى الزكاة » و لكن هذه الخلافات لم تكن ترق إلى 
مستوى الجدل فى المقائد . 


وف هذا العصر امتدت فتوحات المسلمين وبدأت علة الاختلاط بين 
العرب وأهل البلاد المنلوية على أمرها وكانت هذه البلاد ذات حضارة أصيلة » 


س رم سد 


لما من الثقافات والعقائد ما مختلف عما جاءت به تعالم الاسلام . وقابل العرب 
هذه الثقافات يتفور واعراض ظاهرين فى أول الآمر وطلوا محتفظين بصفاتهم 
وعمّائدهم فى هذه الفترة . ولم حدث امم والمرج إلا فى المصير العياسى ولكن 
على الرغم من نفور العامة من الإختلاط بالاعاجم والتعرف على عقائدهم فإن 
بمض الأامراء الاموبين استمان بعل)ء من الاعاجم . فغالد بن يزيد بن معساوية 
مثلا تعل ااطب والحكيمياء على يد مريانوس وهو كامن مسيحى . و رجت له 
له حسب طليه كتب الكيمياء والطب عن اليو نانية والقبطية . ونقل ماسر ويه 
وهر طبيب سوريان , كتاشة أهرون القس » فى الطب من السريافية إلى المربية 
فى صدر الملة وهى فى ثلاثين مقالة وزاد عليها ما سرجدس کا يقول القغطى () . 

ونتال أن اليب فى اتجاه غالد إلى الاشتغال بعاوم الصنئه-ة أنه كان يريد أن 
يشرى هو و أصحايه وذلك عن طريق الاشتغال بالكيمياء . وقد شغلعلاء الكيمياء 
أنفسوم بمو ضوع تحويل المعادن . وكانو! يسماون على تو يل المعادن الرخيصة إلى 
ذهب ويأملون فى الو صول إلى هذه الننيجة . وئمة سبب آخر قد يكون حافرآ 
لخالد بن ين يد على الاشتفال بعلوم الصنعة وهو أنه كان ير يد أن يلغ بالعلم مالم 
باه بااسلطان بعد أن فاتته الرياسة 29 . 

هذا من تاحية العلم الأ جنى أما العلم الاسلامى فقد انتقل إلى طررجديد 
إذ بدأت خركة تدوين العلوم الاسلامية . وصاحب هذا التيار اضطرام الحر كة 
السياسية بين أتباع اويه وأتباع على وبينهم وبين الخوارج ٠‏ وانتقال الجسدل 
والمناقئة من المسائل السياسية إلى المسائل الديفية فاصطبغت مشكلة الخلافة ‏ 


وقد كانت مشكلة سياسية فى أول أمرها ‏ بالصيغة الدينية وفبءت الخلافة على 
أنها الامامة وأصبيح للامامة مغبرمخاص عند الشميعة أتباع على. وتعر ض ال لمون 
أيضاً لأفضاية على على معاوية أوالمكس وهذا أيضأمتصل بمشكلة الامامة وتناقشوا 
فى مرتكب الكبيرة ومصيره أهو فى النار أو فى الجنة أو فى منزلة بين منزاتى 
الكفر والاعان. 

ويلاحظ من فاحية أخرى أن هذه الماقشات الديفية والسياسية كانت تمبيدآ 
لظبور علسم الكلام . وإلى جانب هذا تمد أيضاً بءعض ماورد من آيات فى 
القرآن أشكل على الئاس فبمبا . وسعيت هذه الايات بالتشابهسات . وهى آيات 
غير واصحة المنى وبمضها يمر ظاهرها بالتناقض مثل الأيات الراردة فى الجر 
والاختيار « والله خاقكم وما تدملون (21 . وكل افسان ألزمناء طائره فى عنقه 
ونخرج له يوم القيامة كتاباً يافاه مندوراً (»6. وقل اعملرا فسيرى الله عملكم 
ورسوله والمؤمنون ©2©0 . قل كل يعمل على شا كلته 642 . ما أصابك من حسنة 
فن الله وما أصابك من سيئّة فن نفسك 27"©. وكثير غير هذه الأيات التى أئارت 


اشكالات متمد ده عند المسلمين وكانت من‌الاسس ألىقامت عليبا آراء بعص الغرق. 


وإذاصح مايذهي اليه نللينو من أن أصول المءتزلة وجدت فى الصدر 
الاسلاى الأول فإن نشأة عم الكلام يمكن أن تعد اسلامية عنة ولو أن المشاكل 


التى تناولها هذا الم تعرض لما المسيحيون من قبل و ناقشوها بنفس الآساوب 


(١)آية‏ دحس . الصانات . 
(») آية ٠۴‏ س . الاسراء . 
(۳) آية ٠٠٠‏ س . التوبة . 
(؛) آية وج س . الاسراء. 
(0) آي ۹ س الناء, 


حص ول مس 


وظبرت فب تقس الانمامات والشق المسيحيون بصددماأ إل قدر رة و جن ية 4 

والواقع أن لمر الامرى / يكن عصر تقل أو ترجمة وإن كابت عملية 
التأئر والتأثير قد بدأت فماما منذ حر كة الفتوحات الاسلامة سواء عرف عن 

ولما ظبرت النزعة العربية عند بنى أمية وأعمل خلفاقهم وأمراؤم السيف فى 
رقاب آل البيت ودموا الاماكن الم دسة اس شاط المسلون e:‏ وأنمذوا 
فاون هرا على تفويض دعام الدولة الأموية » وبذاك تيا الجو لقيسام دولة 
اسان 

ونخرج من هذا إلى أن مشاكل الحياة السياسية فى المصر الأموى عطلت 
تطور الحاة الملبية وعلى الاخعص حركة نقل الثّراث الاجنى . وقد شاهدنا 
ازدهار هذه الحركة فى المصر العبابى . 


ال سلح 
الماة العقلية 
فى العصر العياسى 


كان لقيام الدولة المباسية على أكتاف الفرس أثر كبير فى أن ترتفع مكانة 
الفرس فى الدولة الجديدة . فقرببم الخلفاء واستمانوا بهم . وكان هذا تطورا 
جديدا أدى الى قيام الامة الاسلامية ٠‏ فار تبط العسرب بالاعاجم برياط المصاهرة 
على عكس ما كان حدث ف المصر الاموى . هذا التقارب الجديد أو الاندماج 
جمل العرب يحتكون احتكاكا مياشر! بالاعاجم فتأئروا بثقافتهم وظبرت فى العصر 
العبامى حركة قوية لنقل الثراث الاجنى الى لغة العرب . وظبرت بول هذه 
الحركة تيارات فكرية حرة تماد بها عصر الإنارة. الاسلامية فى عبد الرشيد 


والمأمرن . 


وامم هذه الثقافاث الى عكف النقلة على نقلبا الى الل ان العرى أو تائر بها 
الوسط الثقافى العرلى نتيجة للاحتكاك المباشر : الثقافة اليونانية والفارسية 
والمندية بالاضافة الى ما تأثرت به هذه الثقافات من أفكار دينية أخرى.معاصرة 
لما سواء جاء من المسيحية أو اليبودية أو الوثنية أو بتأثير الننوصية ومذهب 
الصايئة الحرنانيين . 


أولا ‏ القافة اليو نائية : 
الوصف الدقيق لمذه الثقافة فى الوقت الذى بدأ الملنون يتاتثرونف. 
ببا هو انبا كانت ثقافة العالم البللينى . كانت هذه الثقافة مروجة بالتعالي ال.يحية 


لد لا اعد 


واافارسية واليرودية وغيرها . فأفلاطر نو فيئاغررس قد تجمولا فى بلاد الشرق . 

وكان لمدرسة الاسكندرية أثر كبير فى تكو ين ما سعى في) بعد بالثقافة البالينية . 

فقد ظل تأثير المذاهب الديية والوثفية يعمل أثره فى الثقافة اليونائية زهاء أربمة 

قرون حصل فى أثنائها كثير من التلفيق . وانتشرت الثقافة الرونانية علىهذا التحو 

المعدل الى بلاد الشرق الادنى . وظبرتالمدارس الختلفة التى كانت تشيه فى نشاطبا 

وتكوينما مدرسة الاسكتدرية . وكان السريان يلمبون دررا كبيرا فىهذه المركة 

إذ نقلوا العراث اليونانى الى اللغة السريانية . وكانت أشمر مرأكز الثقافة البالينية 

فى الرها ونصيبين وقنسرين . وهذه المدارس كانت متأثرة بالافلاطونية الحديثة 

الى بدأت كذهب فلسفى وكطريقة صوفية فى الاسكندرية واشستهر وتفرع منها 
فرعان . . فرع سورى نزعمه يمبليخوس وفرع أثيى اشتبر منه ابرقلس . 


ويقال أن جوسكنيان بعد ان تنصر أمر بإغلاق مدارس الفلسفة اليونانية 
الرئية فى الربع الأول من القرن السادس الملادى , فباجر من بقى من الفلاسفة 
الى شمالى العراق ححيث استضافهم كسرى . ولكن السريانالمسيحيين الذين تتلمذوا 
على عؤلاء الفلاسفة ظلوا يتدارسون مذاهب اليونان فى نطاق المقيدة المسيحية 
وعنهم انتقلت الفلسفة اليونانية الى المسلمين ؟) سترى . 


الاللاطونية الحديثة 200 : 
قامت الافلاطو نة الحدثة على مول جديدة اندمجت فيا عناصر شى 


)١(‏ راجم للمؤلف : ٠‏ تاريخ الفكر الفلسنى ب ١‏ » - أرسطو والمدارس الةأخرة 


3 و بمدما‎ ۵ U 


— f س‎ 


والعرافة 6 غير أن رجال الأفلاطونية الحدثة رغم تارم بالف کار الشر فة 
والروحية قد ألرموا أنفسهم بالأسلوب اليونائى فاحتفظوا به خالصا » وأعى 
بذلك تلك المقلية العلبية التى تتناول الوجود فى تطيط هندمى . وأمم رجال 


هذه المدرسة : 


: فومينيوس‎ -١ 
من مفكرى القرن الثانى الميلادى. وتحدد مو رخو الفلسفة بداية الأفلاطونية‎ 
الحدئة بالأراء التى دما [ليبا نومينيوس . فقد كان يتناول آراء أفلاطون بالشرح‎ 

مضيفا [ليها تعالم اليبودية والمسيحية بعد أن يعمل فيبا التأويل الرمزى . 

" - أموفيوس ساكاس ( ۲٠۰ - 1١1/8‏ م) : 

وهو أبرز تلاميد المدرسة بعد بومينيوس ويعد أستاذا لأافاوطين الذى 
اشتبرت المدرسة باسمه . اعتنق المسيحية ثم ارتد عنبا . وجبد فى حاولة التوفيق 
بين أرسطو وأفلاطون . وكان يرى أن الفيلسرفين الكبيرين يتفقان رن 
تعاليميما . ودر أن محاولة الجمع بينهما عند الفارانى لم تكن بدون أصل 


تار ی ا ری . 


۳ آفلوطن ( ۲۰٥‏ ۴۷۰ م) : 

تلبذ على آمو نيو س وتتاءذ عليه فو رفور يوس ون مديتون لو رفوريو س 
عا عرف عن تاريح حياة أفلوطين . وكذلك تنظيمه لرسائل أستاذه . ذلك 
لآنه تصدى لتصئيف هذه الرسائل الى كان يسمعبا من أفلوطين أثناه امحاضرات . 
إذ أن أفلوطين لم يدون شيمًا بل كان يلقى الحاضرات على طلبته لا .يدف منبا 
إلا تكوين مدرسة فلسفية خاصة بقدر ما كان بر بد تنشئة تلاميذه تفشئة روحية 


خالصة على طريقة أهل التصوف . 


س ا س 


وقد قم فورفوريوس رسائل أفلوطين إلى ستة أقسام .. وجعل فى كل 
قسم منبا نسمة رسائل فسميت بالتاسوعات . وسبب اختاره للرقين < و ٩‏ 
هنو أنهم كانوا يرون أن هذين المددين من الاعداد الكاملة وهذا أثر واضح 
لتعالم الفيثاغورية . 

يرى أفلوطين أنه على قة الوجود يوجد , الواحد . - أى الله وهو الخخير 
بالذات الذى تصدر عنه الموجودات صدورا ضروريا عن طريق الفيض أو 
الإشماع التررلفى . ولذلك سمت هذه المدرسة >درسة الفيض وحميت الأقانم 
المادرة عن الواحد بالفيوضات أو التجليات . وقد تأثر المسلمون بهذا المذهب 
سواء فى فلسفتهم أو فى تصوفبي . وساسلة الفيوضات تبدأ بالعقل الكلى حيث 
أن الواحد حيها يتجه إلى ذاته «صدر عنه هذا العقل . واتجاه الواحد إلى ذاته 
لايفسر على أنه اتماه عارف إلى موضوع للمعرفة ميث تسكون هناك أثذينية 
بين الواحد والمقل الكلى بل أن عملية التمقل هنا نما هى تعبير عن اماد المارف 
عوضوع معرفته . وفى إشارات أفلوطين إلى المةل الكلى يتين آنه شبيه إلى ححد 
كبين بعالم المثل الافلاطونى . 

ولستمر سلسلة الفيوضات ٠‏ فالعقل الكلى باتجامه إلى الواحد #صدر عنه 
النفس السكلية » و باتجاهه إلى ذاته يصدرر عته الملل ذلك من سعبة غى الواسمد 
المطلق وققر ( افتقار إلى ) العقل الدكلى بالدسية اإلى الواحمد . ورعن النفس الكلية 
#صدر اللفرس الإبرئية فى مطابقة مع المثل المهفوظة فى للعقل الكلى ٠‏ ويبدو أن 
أفلرطين س وهو يمير عن ذروة الثقافة الوثفية ‏ أراد أن يعارض المسيحية 
القائلة بالاقانم الثلائة , فوضع مذهبا وثذا يتضمن أقائم ثلاثة هى 
الواحد والعقل والنفس المكلية . 

ولكن الأفلاطونية امحدثة ما لبت أن دخلى فىلغملو الثقافة المسبحية 


صن 587 حب 


وتأثر العالم المسحى بآراء أفلوطين بمد أن ترجمت كتبه إلى اللائينية فى القرن 
الرابع الميلادى وظبر أثر هذه الآراء واضحا فى كتابات القديس "أو غسطين . 
وقد تناول السريان رسائل أفلوطين بالشرح والتمليق وترجمرها إلى لنترم 
واقتطف أحدم بعض أجزاء من التاسوعات ولسبما خطا لاأرسطو وعاها 
RE‏ أرسططالس , وهو كتاب اللاهموت المتحول . 
وهو تلميذ أفلوطين . كتب فى السحر والتنجيم والعرافة . وهاجم المسيحية 
هجوما عنقا . واشتېر بکتابه « ايساغو جى » ( المدغل إلى مقو لات أآرسطو (). 


فغر ن( (pr‏ 

مثل الفرع السورى للافلاطونية امحدئة . وهو تلميذ فورفوريوس 
والممروف عنه أنه تناول الافلاطونية الحدثة بالتعديل وادخل عليبا قعالم 
الشرق . ويقال أنه تأثر بالفيثاغورية الجسديدة ودون شروحا على أفلاطون 
وأرسطو(©) . 


١بروقلس -14١٠١(‏ 14488): 
وهو أشبر مثل للافلاطونية الحديثة فى أثينا )١‏ . وقد وضع شروحا 
على كتب أفلاطون وبطليموس واقليدس . ولكنبا ضاعت وبق متبا ثلاث 
كتب ترجمها جيوم دى موربيك فى القرن الثالك عشر إلى اللاتينية (؛» وقد 


وضع أسقف سورى من أهل القرن الخامس - سمى نفسه بامم ديو ةيزيوس 


(1) رواجم للدؤاف . « أرسطو واللمدارس ال تأخرة » س ۲۲۸ . 
(۷) م سس ص۴۳۹ . 

(۴) م. س س س ۲۲١‏ . 

. تاريخ الفلسفة فى العصر الوسيط الاستاذ يوس ف كرم‎ )٤( 


بدت ا سم 


الآاردوباغى - وضع سمه عل رمش أجزاء من كتاب أدىء اللاهرت 
لابر وقلوس ونسيه لأرسطو (والممروف أن ديوز اوس کان من اقباع يو لس 
فأئر تأميرا كبيرا فى اللاهموت والفلسفة ٤‏ وحا تصدى جيوم دى موربيك لتقل 
كنب أبروقلس في بعد فى القرن الثالك عشر و روجع ما نقله على ما نقله السريان 

ا دبوااز اوس ¢ ماه كين la‏ فة الكتاب لارسطو وعرفف أنه 
زه من كتاب ابروقلس المشار اليه 

وكذلك اختلطت الافلاطونية امحدثة بالشروح الارسطية المتأخرة ْ 
وکن زعم هذه الحركة الاسكندر الافرودسى ) القرن الثالك الميلادى ( 
ويعرى إلى الاسكتدر هذا مو قغه من نظر 0 العمل الارسطى 4 ذلك أن هسر ۵ 
مله النظر به كان المدخل لقول المساءين بوجود عل فعال ار ج عل العقل 
الاسای . فاذا قارنا تنصو ص كتاب انغ م لتفسير ما 4\ مد 
شرل أنه جب أن يكرن هناك عقل ا 1 سابل نل | اسل داما . 0 ا 
أفلاطرن وأرسطو ¢ أى ان أظر به أفلاطون امل و اظر بة أرسطو ف الهس 
الناطقة 2092 . 

ومن تلام الاسكندر الذن جوا ج تأستيوس )0 (ف القرن الرابع 
الملادى ) فقد حاول أيضا أن يجمع بين آراء أفلاطون وأرسطو ولكنه كان 
فى كثير مر المواضع يتحيز إلى أفلاطون ويناصره . ولم يقبل موقف الاسكندر 
الافروديسى ولاسما تفسيره لنظرية العقل الأارسطى 


هدرسة الاسكثدر ية فى عهدها الآخر ٩‏ : 
ظات e‏ الدثة المذهب السائد ف مدرسسة الاسكتدرية من 
[للفق م س س ص FY‏ 
)ب( م س ص ۳44 . 
(۴) م. س - س ۳۳۸ ومابعدھا . 


عد سے 


منتصف القسرن الخامس الميلادى إلى منتصف القرن السابع ٠‏ أى إلى الفح 
الإلاى » ولو أن هذه المدرسة تعد استمرارا لللأافلاطونية الحدثة إلا أن 
أتباعبا عكفوا على دراسة الملوم الطبيمية والرياضية 200 واتحهوا إلى البحوث 
الدقيقة وابتعدوا عن أمم ءيزات رجال الأفلاطونية احدثة وهى الميل إلى ١‏ 
والخوض ف مسائل الميتافيزيقا . وكان هذا الاتماه الجديد مصحوبا بعروف عن 
ترديد فكرة تمدد الألهة الوثنية الى كانت تدين بها الديانات الشمبية الوثنية » 
فا هذا الاتجاه الجديد الوسط الفلسفى لقيول التعالم المسيحة . فقامت حركة 
فلفية فى الاسكندرية للتوفيق بين الفاسفة والدين المسيحى وتأثرت الفاسفة 
بالمسيحية . 

ومن أساتذة هذه المدرسة امونيوس بن هرهياس فى أوائل القرن السادس 
الميلادى وهو تلميذ لابروقاس » وأشهر تلاميذه سمبليقيرس )٩(‏ ود یاسقیوس 
وا قر وی النحوى . ويسمى القفطى هذا الشخص ( أى أمونيوس ) 
هرمس الثالث المصرى . ويذكر أن مناك ائنین تسیا بام هرمس قبل هرمس 
هذا الاخير . وهما هرمس المصرى الذى وجد فى الصعيد قبل الطوفان ثم هرمس 
البايل . وقد شرح آمونيو س هذا عاورة فدروس لافلاطون. أما يعبى النجوى 
فيعد من أقطاب مدرسة الاسكتدرية المتأخرة ويسمى يوحنا الفراييوثى (2© اسية 
إلى لفظ يونانى معناه « النحب للعمل » . وقد تألفت من هؤلاء انحبين للعمل 
المسيحى جماعة ظبر نشاطبا فى هذه الفئرة وكانت تهدف إلى نحو آثار الوثنية 
فكان أتباعبا ييدمون معايد الوثنية بأيديهم ويحرقون كتبها ويعتدون على رجالمهاء 
وقد عاش بوحنا فى الصف الأول من القرن السادس الميلادى واعتنق المسيحة 
وألف رسالتين . . الأولى فى قدم المالم والثانية فى صلاح العام . و 








(۱) م .س ~ الياب المامس ‏ الفصل الرابع س ٠٠١‏ 
(۷) م س سا س41 
(e)‏ م .۰ س س و 


س ۹۸ سس 


بريد فى الاولى أن يدال على أن الا ل) حادث مستندآ فى ذلك إلى موقف 
أفلاطون فى تحاورة تماوس وكان يرد هذا على أبروقاس الذى أورد فى كتابه 
أن العالم قديم . 

وقد ادعى يرحنا فى رمالته هذه أن أفلاطون نل آراء عن الكتب 
القدسة اليبودية » وكان هو عاو ل التقريب بين أفلاطون واللمسيحية ورسالته 
تعطينا صورة واضحة عن امتزاج التعائم المسيحية بالافلاطونية المحدثة . أما 
رسالته الثانية فيظهر فيبا أثر تعاام الانجيل بوضوح إذ يستشيد فى كثير من 
مواضعبا بنصوص الكتاب المقدس وسود فى الرسالة فيتاقش رأى أفلاطرن 
فى حدوث العالم ويوافق عليه . ومن أشبر شخصيات المدرسة أيضا اسطفن 
الاسكتدرى . ققد استدعاء الامبراطور هرقل فى أوائل الةرن السابع الميلادى 
إلى القسطنطياية وظل يفوم بالتدريس فيها مدة طويلة. وينسب [ليه المؤرخون 
المرب كتبا كثيرة . فقد شرح أفلاطون وأرسطو وعمل على التوفيق بين 
المقيدة المسيحية والفاسفة . وذلك بأن أهمل الجائب الميثافهز بقى'من الافلاطونية 
الخدثة . ٠‏ 

والواقع أنه بينا يمد شروح هذه المدرمة المتأخرة لارسطو وأفلاطون 
تشيد بتعالم المسيحية . نيحد شروح سابقيبم على الفيلسوفين تهاجم المسنيحية 
وتطمن فى منلماتها . ولذلك فقذ وجد المسلمون أنفسهم بمد حركة النقل أمام 
تراث تحمل عناصر متناقضة كان عليبم العبء الاكبر فى تفبمما والتوفيق بينها . 

كيف اقتقلت مدر سة الأسكندر ية الفاسفية : 

تصل بتاريخنا لمدرسة الاسكندرية إلى الفتح الاسلاى وقد ضاع 
مركزها يمد هذا الفتح فانمدمت“المنلة بيتها وبين بزنطة . ولم تكن 
مناك علة ما بين أقباط مصر وعلماء الاسكندرية حتى آستمر السرا 


الملية بمد زوال الصلة بين الامبراطورية الببز ننه ومس وتات الل غنذا أن 
العرب فى أول عبدم لم يشجموا الدراسات الفلسفية » هذا بالاضافة ال ىنقص عدد 
الملياء المارفين باليونانية والى ظبور دمشق > ظبر المر كز الجديد للامبراطورية 
المربية . لحذه الاسياب يجتممة انتقات مدرسة الاسكتدرية الى انطاكية على مقر بة 
من الحدود الرومانية لسهولة الحصول على الكتب اليرنانية من ممادرها 
الرومانية الشرقية .6١(‏ 

يقول القاراى : و انتقل التعام بعد ظبور الاسلام من الاسكندرية الى 
اتطاكيا وبقى بها زمنا طويلا الى أن بقى معلم واحد فتعل منه رجلان وخرجا 
ومع الكتب فكان أحدهما من أهل حران ( ف المراق الاعلى بيندجلة والفرات) 
والآخر من أهل مرو » وكانت مرو هذه عاصمة خراسان . وأما الذى من آهل 
مرو فتعل منه رجلان أحدهما ابراهيم المروزى والآخمر يوحنا بن حيلإن 
( آو جيلان ) وتلم من الحرانى اسرائيل الاسقف وقويرى ٠‏ وسارا الى بفداد 
فتشاغل اسرائيل بالدين وأخذ قويرى ف التمايم ٠‏ وأما بوحما بن حيلان فانه 
تشاغل أيضا بدينه وانحدر ابراهيم المروزى الى بنداد فأقام فيبا . وتعم من 
المروزى متى بن يونان وتعلمت ( أى الفاراتى ) من يوحنا بن حيلان وقرأت 
عليه الى آخر كتاب البرهان ( أى التحليلات الثانية ) »229 . 

وبروى المسعودى © عة ابتقال مدرسة الاسكىندرية الى انطاكيا ثم 


حران ء وتتفق رواية المسمودى هم رواية الفاراى » ويؤرخ انتقال المدرسة 





8 راجم مقال ماكس مايرهوف  الثراث اليوناني فى الحشارة الاسلامية س‎ )١( 
١و ص‎ ١ 8 )داج امن آي أصبيعة‎ 


(۳) التنيه والاشراف ص ٠١١‏ 


سد .ا اسم 


من الاسكتدرية الى انطاكيا فى عبد عمر بن عبد المزيز » والى ححران فى عبد 
اللتوكل العيامى . 

أما مدرسة انطاكيا فبى قدرسة تغاب عليها الأزعة المسيحية . وكان العرب 
يطلقرن على أمثال هذه المدارس لفظ ( اسكول ) ومفبومبا عند العرب قريب 
من جما ل سالتعليم كا كانت تمرف فالقرون الوسلى . ويذكر حنين بن اسحاق - 
بعد ذكر كتب جاليتنوس الطبيب الى نقلت الى العرية ‏ وما لمذه الجالس 
ناكلا : , فبذه الكتب التى يقتصر على قراءتها فى موضوع تعليم الطب فى 
الاسكندرية كانت تقر على الثرةيب الذى أجريت ذكرها عليه . وكانالدارسون 
يحتممون كل يوم على قراءة أمام أى مرجع منها ‏ وتفبمه كا مجتمع أمحابنا 
اليوم من التصارى فى مواضع التعليم الى تعرف بالاسكندرية » فى كل يوم على 
كتاب أمام , 00 . 

ويذكر ما يرهوف أن أسلوب مدرسة انطاحكيا كان هو أساوب مدرسة 
الاسكندرية فالعبد المتأخر من حيث الاتجاه الى التوفيق بين المسيحية والفلسفة . 
واشتهر من رجال هذه المدرمة قبل الاسلام اصطفن بارصديلة وبعد الاسلام 
يعقوب الرهاوى . وانتقل التعليم بعد ذلك الى مدرسة حران . ولا نستطيع أن 
نرف اذلكسييا ظاهرا إلا أن مدرسة حران كانت مركزا منمراكز السريان . 
وكانت قبل ذلك موثلا للصابئة وقد ظبر أثر الصابئة فى العالم الاسلاى واشتير 
منبم 'علماء مبرزون من أمثال ابت بن قرة ( ۲٠۹‏ - ۲۸۸ ) . والصابئة طائفة 
دينية تؤله الكواكب »م أشرنا فى موضع سابق وقد وجدت أيضا فىفترة انتشار 
المسيحية وخلط يبنها وبين الآاثنينة الزرادشقية . 





١‏ )راجم ۔قال ماک مایر هوف - ( س. .)هه 


س و س 


وقد ألف أبو بكر أحمد بن على بن وحشة كتابا بالعرية عام ۲۹۹د 
تأئر فيه بآراء الصابئة ويتقل عنه ابن خلدون ويذهب إلى أن جابر بن حيان 


ومسلية بن أحمد اجر يطى تأثرا مهذا الكتاب فيا وضعاه عن السحر 20 , 


وعلى المدوم فقد ظبر تأثير الصايئة فى العالم الاسلاى فى اههام المسلدين 


الآوائل بعلوم الفلك والسحر والتعاويذ . 


وإلى جايب مدرسة حران كانت توجد مدرسة الرها ونصيبين فى منطفة 
سم_يانية اشتهر منبا علماء من أتباع النساطرة مشل الملقب بالترجمان ( فى القرن 
الاامس ) وجورجيوس أسقف العرب المسيحيين ( فى أوائل القسرن الثامن ) 
وطجابوس الجائا.ق ٠‏ واستقر بعض العلياء فى جتديسابور فى عبد كسرى 
أدو 2ُروان فى القرن الخامس الميلادى . وفى نهاية القرن الثالث الهجرى ( التاسع 
الملادى ) ارتحل أريمة من الفلاسفة النصارى من حران إلى بغداد وبدآو 
التدريس فى مدارس خاصة و كان يطلق عليوم اسم , رؤساء مدارس ». 

وعلى ذلك فتكون رحلة مدرسة الاسكندرية [ل, بغداد قد استغرقت حوالى 
قر نين إذ أن المدرسة استمرت فىالاسكندرية بعد الفتح الاسلاى زهاء انين سنة. 
وبقيت فى أتطاكيا حوالى ٠۳.‏ آو ٠٠١‏ سنة تقريبا وفى حران حوالى .؛ سئة. 
وكان ارتحال الفلاسفة إلى بغداد فى خلافة المعتضد أو المتوكل العيامى . وى 
نهاية القرن الرابع ا هجرى أى العاشر الميلادى أتشيّت دار الحكهة فى بغداد رعرف 


من أساتذة بغداد , [سرائيل . وكان أسقفا سريافيا » وقويرى ( ويسميه صاحب 


الفبرست ٠‏ ابراهم ») ويوحنا بن جيلان ( ويذكر امه القفطى وابن النديم 
واين أى أصييمة ) وكذلك آہو ی المروزى وابن كرنيب وأبو بشر مت بن 
يونان ثم القارابى . . وغيدم . 

ثانيا ‏ الثقافة السسيحية : 

وإذا كان الآساتذة الذين قامت مدرسة بنداد على جرودم العلبية والفلسفية 
من الذين يديتون بالمسيحية و>ادلون حول عقائدها , فانه لم يكن هناك مفر من 
أن تتائر الفرق الاسلامية با كار يدور حول المسيحية من نقاش . و كات 
المرضوعات الرئيسية التى تناوها الجدل هى الأقاليم الثلاثة وطبيعة المسيح ومسآلة 
الجر والاختيار. واشتبرت عند المسيحيين مدرستان , المدرسة النصية » وقد 
تأثر بها المسللون عن طريق نصارى تذلب وتحران , والمدرسة التأويلية . وكان 
تأثيرها عن طريق السريان . 

ويعتبر آوريجين الموسس الحقيقى للدرسة المقلية المسيحية فى القرن الثالث 
المرلادى وكان يدعو إلى القولياتحاد الناسوت باللاهوت فى طبيعة المسيح وفسر 
وة عسى لله بأنه قول بجازى يراد به أن عسى قريب وأثير لدى الله وأنه مثال 
المقل الكلى الذى إلى الواحد ف المرتبة . وقد تصدى دسقورس له وآفكر 
اتمحاد اللاهوت بالناسرت فى عيسى وقال بتشابه الطبيعتين . وقد تابح لسطور 
رأى أوريمين وكان بذلك عل راس الاساطرة مواجبا دسقورس وجماعته الذين 
كانرا أول من أنثا طائفة اليعاقبة . وقد اعتنقت الكنيسة الأرثوذكسية آراء 
البماقبة وأصدرت قرارا بتفكير اللساطرة . ويلاحظ أنه كان لأراء الفساطرة 
تأثير كبير غلى الفكر الاسلاى ذلك لآن السريان وم أساتذة المسلمين كانوا 
على هذا المذهب فتأئرت الشيعة الغالية بعقائدم وعلى الاخص فى مسألة حلول 
اللامرت فى الامام أو أن الامام.له طببيعة إلهية . وقد تناولت المدرسة المقلية 


س ما سه 


مسألة الآقاني الثلاثة وفسرتها على أنبا الوجود والعلم والحياة وهىتمَا بل فى المسريحية 
الله والكلمة وروح القدس . واعتير النساطرة أنها معانى تشير إلى وحدة وأن 
المم راا هفاك للثاف ر المتكلمون فيابعد . 

أما اليماقبة فد هاجموا هذه القحكرة بمنف وتمسكوابالقول بميادىء ثلاثة 
متفصلة غير متحدة . كذلك تتاوكت المدارس المسيحة مشكلة الجبر والاختيار » 
واعتنق الناطرة ميدأ الاختار فكانوا بذلك الاساتذة الآول الممتزلة أصساب 
النظر العقلى و الحربة المكرية "مالين عر ية الارادة الالسالة . وقال اليعافة با لجر 
وكايوايذلك أساتذة لأهل السنة وق قامت مناقشات طويلة حو ل الميدأيناستفاد 
منها وقائر بها علماء الكلام فيا بعد . 


ثالثا ‏ الغنوصية ( الحرفانية ) : 

وإلى جانب المسيحية كانت توجدنحل وهذاهب متغددة عرف منبا على وجه 
الخصوص الصايئة والعرفانية ( الننوصية ) . ويرى يعض المورخين أن العرفانية 
هى الحرميسية وقد تأثرت بها الاذلاطونية الحدثة نفسبا. وكذلك تأئرت المسيحية 
يتمالعها . وقد ذكر لا مؤرخو حياة أفلوطين أن بعض العرفانيين كانوا يثيرون 
الجدل أثناء مماضرات أفلوطين فتأئر بهم وجاءت التاسوعات وهى تنح يشواهد 
هذا التائيي فى مواضع كثيرة منبا . وكذلك اعتنق بض المرفافيين المسيحية 
ولكنبم أدضلوا فيبا تعالي مذهييم القديم . 

ومدآ الغنوصية العرفان ٠‏ والعرفان على رأمهم ليس العلم بواسطة المماىق 
الجردة والاستدلال كاهو الحال فى المعرفة الفلسفية المنطقية ‏ بل هو عندم الممرفة 
المدسية الحاصلة من اتحاد المعارف بموضوع المعرفة . أما غاية هذه المعرفة فهى 


الوصول الى عرفان الله بكل ما فى النفس من قوة حدس وعاطفة وخيال . وف 
هذا تعدى الخنوصية صوفية تزعم أنها المثل الاعلى للمعرفة وترجع بأصلما إلى و حى 
أتزله الله مئذ البدء وتناقله المريدون سرآ 29 . 

وتمد العرفانية مريديها بكشف الآسرار الإلحية وتحقيق النجاة » ولهذا فقد 
تعلق العامة يطقوسبا وأصبحت من المذاهب السائدة والديانات الشائعة فى هذا 
العصرء وتناول المثُقفون ميادها من الناحية النظرية مدعين تمر يلبا إلى معانى أعمق. 
ولكنما مالبقبت أن تفاعات على هذا النحو مم الوثفية واليهودية والمسيحية . 


ويعتنق العرفانيون ميدأ الصدور وم يضمون فى قة الوجود الله الموجود 
المفارق صدرت عنه أرواحيسموتما الآيرئات والاراكنة وتتضاءل هذهالآرواح 
فى درجة الآلوهية كلا بسدت عن المصدر الآول . وقد أراد أحدها أن يرتفع إلى 
مقام الله فطرد من العالم المعقول . ومن هدا الايون الخاطىء صدرت أرواح 
شريرة وصدرالعالم الحسوس. وهذا الآدون هو الذى حبس النفوس ف الاجسام. 
والنفوس تميل إلى النجاة من العالم الحسوس . 

ويقسم العرفانيون البشر إلى ثلاث طوائف : الرحانيون والحيوانيوت 
والماديرن . وطريق الخلاص للعلائفة الآولى واضح مېد لا رکب فى طبيعتبا من 
أصل إلى ؛ أما الطائفة الثانية فإن الجسم يعوقبا عن الخلاص فيجب التخلص منه 
بضرب من الرياضيات والجاهدات الصوفية حت تتمكن النفس من السيطرة على 


نوازعه الشريرة . 


)١(‏ داجم يوس فكرم : #اريخ الفاسئة الأوربية فى المصر الوسيط. ء 


أما للاديون فإن المادة تموقيم عن الصمود فوق العالم السفل ؛ و نعم هن 
الؤصول إلى المقر الروحانى . والطريق إلى الله ملى- بالوسطاء . و جتان التفس 
فى رحاتها إلى قة الوجود أفلاك السيارات السبع حتى تصل إلى الله . ولا تمطينا 
العرفانية فكرة واضحة تقربنا من نظرية اافناء الصوفية . أما فكرة التوسط أو 
الوساطة من الناحية الميتافيزيقية فإنها تقوم على أساس صوفى سيكو لوجى وذلك 
التذريب بين الله والبشر . وكا بينا تفترض المسيحية ‏ وهى ق ذلك تشبه 
العرفائية ‏ امكان اتحاد الناسوت باللاهرت . والوسائط هى مراحل تتدرج 
فا النفس صعوداً إلى الطبيعة الإلهية . 


وقد وجد الصوفية ا دون بغيتبم فى مثل هذه المذاهب ذلك لآن الاسلام 


شرر القصل الام بين الناسوت واللاهرت . 


رابعا -- الثقافة الفارسية : 

انتشر الاسلام بين الفرس وآمنوا بهء ولكن هذا الابمان كان مشوبا بما 
رسب فى أعماق نفوسهم من ميادىء دينهم القديم » ومن ثم لوا معيم إلى امحيط 
المقلى الاسلاىى ما كانوا قد اعتادوه من أراء ومذاهب كانت مصدراً لحركات 
فكرية اسلامية متعددة . وقد أسهم الفرس بالفمل بنصيب وافر فى الحركة العقلية 
الاسلامية وى تمريق وحدة الناعة الاسلامية . 

عرف عن اافرس قبل الدولة الساسانية أنهم كانوا يديئون بثنائية كونية 
أخلاقية #نطوى على مبدأين هما : النوروالظلام أوجمرعة الأراح الخيرة وجموعة 
الآرواح الشريرة ؛ وهذان المبدآن فى صراع دام ؛ وتتسقق الغلبة فى النباية لإله 
الخير . وقد جاء زرادشت واستغل هذه الفكرة القدية . 


زرادشت : 


وقد تناول النقاد شخصية زرادشت فذهبالبعض منبم إلى أن هذه الشخصية 
خرافية وأن وجودها موضع شك حكبير ولكن المستشرق جاكسون فى كتابه 
و حياة زرادشت ء أثبت بالآدلة العللية أن زرادشت شخصية حقيقية عاش فى 
منتمف القرن السابع قبل اليلاد ومات سنة ۸ه ق م وکان يقم باذربيجان 
وقد انتشر الدين الذى إثر به من باخ إلى فارس وذلك على أثر ايمان الملك 
انى کاس به 


ويرى زرادشت أن العام قوانين ثابتة طبيعية يسير عليبا وأن هناك تصادما 
ونزاعا مستمرآ بين الؤير والشر أو بين النور والظلة . وبمبوده فى هذا الاتجاه 
هوةو حيده مجموعة الآرواح الخيرة وقد سماها , أرمزد . » أمايمرءة الآرواح 
الشريرة فقد سماها , أهر يمان , ورتب لإله الخير القدرة على | للق . فبو مصدر 
الموجودات الخيرة . وكذلك إله الشر فإن له القدرة على خاق الموجودات 
الشريرة . والحياة فى مظاهرها الختافة تتمثل فى نزاع دام بين الحاوقات . فالشر 
يحارل دائمآ مباجمة الخير » ولكن الخير يدفمه ويتحداه حتى يصرعه . والانسان 
مسرح لهذا الصراع ففيه قوة تمل إلى الخير وأخرى تدع إلى الشر » وهوحر 
الارادة » وعلى هذا فإنه يتعين على الارادة أن تختار واحدآ من بين هذين 


الاتمامين رغم أن الانسان من عذاوقات أورمزد أى إله اير ٠‏ 


وس ى زرادشت أن المئاصر الآربمة التى قال بها الطبيعيون الأولون اما هى 
عناصر ظاهرة يحب ألا تتجس » ولهذا فبو ينصح بحرق الث احكيلا تدلس 
الأرض بأجداث الموق . ويجمب عدم تدنيس الماء يرى الاقذار فيه . ودما 
أا الى تقديس النار واتخذها رمرآ لإله الخير أو النور . 


سس ¥ اسم 


وقال زرادشت أيضا عباتين للانسان » حياة أولى فى الدنيا وحياة أخرى 
يعد الموت . ونصيب الانسان فى حياته الاخرى هو نتيجة حتمية لاعماله فى 
حياته الآولى . وذلك بمد أن ترصد هذه الاعمال فى كتاب غاص »ء وهنا تمد 
اشارات كثيرة الى مسألة المساب والبمث كا يحدها عند المسامين . وقد أشار 
زرادشت أيضا الى ما يشبه عقيدة الصراط عند المسلمين .وقد عرف المرب 
كتاب زرادشت المقدس ومعوه , الابستاق » ووه4 و موا شرحه بالرند 
Zen Ave‏ كتاب مقدس كان يضمن على عبد زرادشت ‏ واحدا 
وعشرين بابا . ول ببق منبا إلا بابواحد لا يمحتوى إلا على مقتطفات فالشعائر 
الديفية ونظم المابد الررادشتة . 

إلا أن الامر الذى كان مثار المناقشة بين المورخين هو هذه الثنائية التتائلية 
التى تنمف بها المقلية الفارسية . فالفرس'يقابلون بين مبدأين ‏ مادة وروح . 
حياة حاضرة وحياة مستقيلة . ا بوضوح فى كتاب وضعه وزير 
يزدجرد ‏ قسم فيه عالم الموجودات الى عالمين متقا بلين ‏ فالروح فى مقابل المادة 
والمعرفة فى مواجبة الثروة . 

فبل يقصد الفرس حسما أن هناك مبدأين أساسين للوجود ؟ يذهب وست 
وبولتون الى أن الزرادشتية لا تفوم على ثنائية متميزة قاطمة . بل أن الاصل 
مبدأ واحد . ولكن هناك صراعا بين هذا المبدأ وبين قوة للشر تريد أن تتخلب 
عليه . وفى النباية ستتحطم هذه القوة ويصيح مبدأ الخير أو الور ميدأ أوحدء 
واذن فوجود الشر مؤقت . وخلاص الخير منه عتوم . ولكن الشىء الجديد فى 
هذه الذظرية هو انبا نجمل من الشر قوة خالقة تصدر عنبا مخلوقات حقيقية لا 
وهمية » وهى فى صدورها تنحدى ارادة إله الخير على الرغم من أن هناك تمييزا 
أساستيا بين مخلوقات الاير وعخلوقات الشر » فبل يمكن أن نقابل مقابلة وجودية 


ان الممداً ين فتقول انمي وجود وعدم؟ والواقع أن المدم لاشطوى عل و جو د أ 


حقيقة معيئة . فيبقى اذن الموقف الثناق قا وساسماً دون حل ظاهر . 


وقد حاولت فرق فارسية أخرى أن تاقى ضوءاً على هذه المشكلة . فمّالت 
احداما أن هناك مبدأ محايدآ مسيطرا عل الوجود وهر , القدر , . هذه الطائفة 
تسمى , الزرفائية , وم برون أن أهر يمان وأورمزد صدراعن هذا الميدأ انحايد. 
وذهيث فرقة أخرى هى الجايرمائية إلى أن الاصل فى الوجود هو [إله الخير , 
وأن فكرة شر رة لبتت فى نفس لله الي اتج عنما شك كان من أثره ولادة ميدأ 
الشر . وهذه المقيدة دين ها البارمى المحدثون . فاله الي عندمم له ملكتان . 
ماكة الخير وهى ملكة أصلية وتسمى سينا مايئو يدومأها3 كنع وماك الشر 
وهى ثانوية وتسمى اتامايثير بوستهاة Ai‏ 

على أنه مها يكن من جرد هذه الفرق فى تأويل الثنائية الفارسية وفى تو جيمما 
إلى الترحمد فإ هذه المذاهب فى بخلبا قد جملت للشر أساساً وجودياً وليس 
أخلاقيآ فصب فعارضت بذ لك الاديان السماوية . 

ولكن هذه المذاهب الثنائية كانت مصدرآ لتأثيرات بعيدة المدى فى الفكر 
الإسلاى ولاسما عند الصوفية فا مختص بفكرة النور و الظلام والس اع بين 
الروح والجسد وبين الحس والفكر . 


مانى : 
ولد ماق ف أوائل القررس الثالكف الميلادى وكات تعالمه مزا من 


الأنحار الزرادشتية والمسحة . وقك تابع رأى زرادشت فيا قخص 


س 4۹ — 


بالثنائية الفارسية » وتكام عنامتداج النور بالظلة و لكنه تاف عن زرادشت 
فى أنه يرى أن هذا العالم ثير لامتراج الخير والشر فيه . ويحب الخلاص من «أءا 
الامعزاج ويكون ذلك بالامتناع عن الفسل والرواج حت ينقرض البشر » ومن 
م فقد دعا إلى الزهد وحرم التكاح وحبذ الصوم ونهى عن ذيح الحجوان ٠‏ 


وهو يقسم البشر الى طائفتين  :‏ عامة وخاصة ‏ أو سماعون وصديقون : 
والصديقون هم المقر بون من إله الخير . وم الذين طبروا أرواحم ذو کان 
اليشر . وبقال أن هرمز أحد ملوك الفرس اعتنق هذا التعلم ٠‏ ولكن رام 
الذى خافه على العرش لم بيد ارتاحه لحا , فقتل مانى ولكن مذهيه ظل ساريا 
فى العالم المسيحى وق العالم الاسلاى إلى القر ن اثالك عشر ال لادى» أى 
الابع المجرى 


وقد أثار المانوبون مشاكل متعددة تتماق بالمعاد الجسمانى والروحاتى وتناول 
المتكلمون أراءثم بالرد والتفنيد وأطلقوا عايبم لفظ الزنادقة » وإن كان بعض 
المؤرخينير ون أن افظ الرنادقة أطلق على اتباع مذهب غاص من المانوية وليس 
على المانوية جميما 209 . 


ەسزدك ( £۸۷ م ) : 

ظبر فى فارس وهو من اهل نسابور » اعتئق تى الثنائية ة . وكأن للمهر الذى 
ظبر فيه أثره الكبير فى تكو ين تمالعه . ؤقد كانت فارس فى هذه القارة سودها 
الاضطراب وتعمبا الفوضى . وقد بتى «زدك تمالعه على الاساس التالى : رأى أن 
الناس يصطر عونمن أجل خمسة أشياء هى: الذيرة والخضب والثأر والمقر والشبوة. 





۲۲۷ ۲۴ من تاريخ الالحاد فى الاسلام » م. بدوى س‎ )١( 


لس :| س 


وهو يرى أن هذه هى مصدر الشرور فى المالم » فاذا أردنا تعقيق السعادة لى 
البشر فانه يتعين القضاء على كل ما من شأنه استحضار هذه الآشياء الس الى 
هى مصدر الشرور جميعبا ه وأن يكون ذلك إلا باقرار شيوعية المال والفساء . 
واعتنق كثيرون -هذا المبدأ ولكن أسد ماوك الفرس نكل بمردك فقتل 
سنة ٣ه‏ م . ولكن المذهب ظل سائدا إلى مابعد ظبور الاسلام وكان له تأثيره 
الواضح ف بعض آراء المسلبين ۔ ويقال أن أبا ذر الفارى خطب فى آهل فطالب 
٠‏ » يسوى مين الفقراء والاغنياء » فأرسله معاوية إلى عمان مخافة ُورة أغنياء 
الشام عليه وسأله عمان عن رأيه فقال له : , لايذبغى اللأغنياء أن يقتنوا مالا , 
٠‏ يفسر الطبرى حقيقة آراء أبى ذر فى هذا الموضوع فيقول: « أن ابن السوداء 
لق أبا ذر فأوعر إليه بذلك , وكان ابن السوداء قد أ أيا الدرداء » وعبادة 
ابن المامت فل يسمعا لقوله . وأخذ عبادة إلى معاوية وقال له : , هذا والله 
الذى بمث عليك أبا ذر , 0© واين السوداء هذا هو عبد الله بن سيأ البرودى . 
وقد كأن للبردكية » وكذلك للبابكية تأثيرها الذى لابنكر على زعباء ثورة 
الزنج فى البصرة التى استفحل أمرها عام ( + م ) وكذلك على رك القرامطة 
الى بدت بين الكوفة والبصرةثم استقرت ردحا منالزمن فى البحرين والاحساء . 
وعلى الملة فقد كان لافكر الفارسى تأثير كبير على اتجمامات الفكر الاسلائى من 
النواحى الفلسفية والآدبية والدينية . 
ه ‏ الثقاهة الهندية : 
اتصل 'السدون بالحذود ف العصر العباسى. فاستقدم الخافاء الأطباء امنود 
المءالجترم: واشتهر منهم م قي ووصالح بن يبنام الحندى وكركلة . ونقات كثير من 





)1 المزبرى ح م ص 535 وهذا يمنى أن (ابن السوداه قد تأر پازا مز د فتقليا 
إلى أني ذر وأعسا به . 


إم لت 


كتب المند فى الطب إلى المر ية آما عن الطريق المباشر أى عن السنسكرينية أو 
عن طر بق غير مباشر أى عن الفباوية الفارسية القدعة ويورد صاحب «الطبقات » 
أسعاء كثيرة من السكتب التى ترجمت عن الهتدية و أسماء مثترجميها ويذكر منبا كتابا 
رأه بعينه هر كتاب , آراء الهند ودينبا » ويتفق صاحب الفبرست مع صاعد 
هذا الصدد » وكان الاتصال بالمئد عن طريق التجارة . ولقل المسلمون عاوم 
القلك والتنجيم وعلم الحساب ٠»‏ أما الفاسفة فقد كان الود يربطونمها بعقيدتهم 
الدينية والتناسخية . ويعتقدون فى اظرية تطبير الروح من الجسد ويلتحارن. 
ضرويا من الزهد والتقشف . 


ويرى هورتن أن هذه الافكار فى التناسخ والزهد والفتاء فى الغرفانا كان لما 
تأثير كبير عند متصوفة الاسلام . ويظبر أن المسلمين نقلوا عنهم عقيدة التناسخ 
ولكنبا لم تنتشر بين الكثرةواختصت بها فئات محدودة . فثلا تجدشباب الدين 
السبروردى بورد عقيدة التناسخ ويتكلم عنها ولكنه لايستطيع البرهنة عليها 
ومخلص من البحث إلى قول أن ابرهنة على صحة التناسخ أر عدمه متساويتان ومع 
هذا فبو يضرف هذه المقيدة إلى مذهيه إضافة تافيقية . 


ويذهب بعض المفسكرين إلى أن الحنود عرفوا القياس المنطفى واشتبر من 
بينم منطقيون ولكن الثابت قطما أن المنطق على الصورة اليونائية هو أثر من 
آثار عقاية اليو نان وأن العرب لم يمرفوا المتطق إلا عن طريق اليو نان . 


واشثبر بين العرب أبو الريحان البيدوق المتوفى سلة .هوه وهو العام 
بشقافات المند وله كتاب ١‏ تحقيق ماللبند من مقولة » وهو بعد مرجما فى عادات 


ى “آم سه 


المند وأديانما وعلومها . وكان البيروف مولعا بالرياضة والفاك والتنجيم . وقد 
طاف يالهند ونقل كثيرا من كتيبا إلى العرية . 


وتريد أن نعرف الآن على وجه التفصيل مذاهب الهند التى يمكن أن يكون 
لها دور فى تاريخ الفكر الاسلاى . 


المذاهب الهند بة : 
عرفت عند ال منود مذاهب ديلية متعددة غص ما البرهمافية والجينية 


والبوذية . 


1 ( الرهمافية : 

بقدس البرهمانيون الفيدا وم۷ وهو كتاب مقدس يقال أنه جموعة من 
التعالم والشمائر الديفية التى ألقيت شفويا ثم حررت فما بعد فى أريمة كتب وهى 
درج فيدا مومبيم, وهر محتو ى على الآوراد الدينة و«ساما فيدا 
ل ٠ Sama‏ ويتضمن الاناشيد والتراتيل الدينية و ١‏ بأجوفيد واع ميملا 
ويشتمل السكلام على القرابين وطرق تقدعبا للالهة وم أتارةافيدا ماعلا ونصفم 
وفيه السكلام على المقائد والتماويذ السحرية . 


ويطلق اسم البرهانية على التقاليد الفيدية التى ظلت سائدة فى الحند 
لقرون طويلة . وأول مايلاحظ على هذا الدين وحكذلك سائر الآديان 
المندية أنها تؤكد ارتباط الناحية الاجتتاعية بالمشكلة الروحية فى اطار 
عقيدة التفاسخ فر الناحية الآولى ترى البرهمانيين شوق اليشن إل 
الطقات التالية : ( وهذه الطبقات اجتاعية وديفية فى نفس الوقت » آى 


أن ليا وظائف اجماعة وأخرئ دينية ) فبناك الراهمان رهؤلاء دن فل 


الآلحة وبليهم طيقة النيلاء ويسمون آريا ْم طيقة الحاربين ويسمون اكشماتريا 
فطبقة الفلاحين ويسمون فيشمي! . أما بانى الآهلين فيك منبوقوق . 


والرعمافية تمتقد فى إله واحد مطلق هو ويراعماء فلايوجد ثىء خار به وهذا 
الإله هو الحقيقة الكلية الى تنطوى على سائر الموجودات . وآما الما قو تمل 
ظاهرى لمذه الحقيقة ولا يتميز عن ٠‏ براها » إلا بطريق الوم . وغاية الفرد 
الوصول إلى الاتحاد بالله . وهنا تتعرض اليرهمانية لمشكلة الخلاس أى خلاص 
النفس من العالم الارضى ٠‏ ويتم تحقيق الخلاص عند البراصمانية بأحكام السيطرة 
على النفس أو ١‏ كتساب قوى فوق الطبيمة التسلط على الآشياء والأفراد وقسى 
هذه الطريقة « اليوجا , التى “رمز إلى تركيز الحيوية فى الروح لاجتتاب الشف 
والشقاء و تحميق أوسع مدى من الحرية الذاتية . ولا يحب أن يخلط بين هذه 
الطريقة والطريقة الجمينية التى تنحصر فى تعذيب الجسد وإذلال الروح قصب . 


ب ) الجيليسون : 

وهذه الطائفة متار ة هى والبوذية بالتعالم الفارسية ‏ إذ أنها لمأتا فى 
المنطقة الواقعة بين جيال *ملايا وتهرالكنج الآوسط . وال ينة علىوجه الخصوص 
تمع طريق الرهد واذلال الجسد للخلاص ٠‏ وتصطبخ تمالعها بصيخة مادية مغرقة. 
فبناك الامتداد والحركة » والامتداد ينقسم إلى جواهر فردية تتداخل فيها المادة 
والروح » ومر الشقاء الانسانى ومصدره يكن فى اختلاط الادة بالروح . 
وإذن فتطبير العنصر الروحى من آدران المادة هو المدف الاخير لمذه الطائفة . 


ج ) الپوذیون : 
تقوم البوذية على أسس أخلاقية واضحة فبى تدعو الإفان إلى أن يطرح 


الآنانية والشبوات . وهى ترى أيضاً أن الأصل فى التناسح يندا ما جيل عليه 
الانسان من القسك بالحياة ويتحقق الخلاص عند إتباعها عن طريق إتباع منبج 
عقلى أخلاق هدفه حو النفس الفردية ( كارمان ) رفناوها فى الثرفانا » أى 
الذات الإلحية . ۰ 

ووسيلة البوذية , الإدراك » وهويتمئل فى إدراك الإلسان لجبله من حيث 
أن مناك جموعة من الآسباب تؤدى إلى الجبل والجبل يؤدى إلى الشقاء . 
فإستطاعة الائسان أن يحسكشف عن جبله هى أول خطوة فى طريق الخلاص » 
ويحب أن يكف الالسان عن التعلق بالحياة » والانان فى طريقه عر الادوار 
التناسخية تضمحل فيه قوة الحياة وينتق عنده الميل اليبا وتأخذ شخصيته فى 
التلاشى تدر ييا حتى يفن الفرد فى الشخصية الإلمية . 

هذه العقيدة لم يغيمها البسطاء من البوذبين لآنها تقوم على أسلوب عقلى يدفم 
بالذهن الالسان إلى التحرر من جبله وأنابيته لى يننى فى ذات مطلفة . وقد كان 
لهذه النظرية تأثير كبير على نظرية الفناء الصوفى عند المسلبين 60 . 

الآراء القلسفية : 

وكانت تدور حول البرهمافية مناقشات فاسفية على صورة مذاهب ساذجة 
عرف مها :- 

: ملهب التمييز ( فايسسسمكا)‎ ) ١ 

وهو مذهب الجوهر الفرد. وس#تقد بايئن وموزم أن المسلين تأثروا 
بآراء الحنود فى نظرية الذرة ما تأئروا بآراء اليونان . على أن طريقة المنود فى 





)١(‏ ول قف السلمون فى تصوفيم عند مقام الفناء الذى اتترى اليه صوفيةالهند بل ارء 
إلى مقام التوحيد . . الخ على ما سنرى فى القسم انخاس مياعث التصوف . 


القول بالذرة تختلف عن طريقة الاسلاميين . فهم يقتربون من موقف أييقور إذ 
آم دجون القول بالمناصر الآر بمة مع القول بنظرية الجوهر الفرد . فكل ذرة 
على القيبز بين الذرة المادية والمنصر الروحى لم بين النفس الكلية ( أنمان ) 
والتفس الجزئية المتصلة بالتدبير البدلى وتسمى ( ماناص) . 

ب ) مذهب التعدد (سامكيها ) (0© . 

وهو متأر بالثنائة الفارسية وبرى أتماعه أن المادة مز يج من عناصر ثلاثة : 
ھی الاور ( ساتفا ) والحركة ( راجاس ) والظلام (تاماس) . ويشير أتباع هذا 

والخلاصة : أنه كان للمذاهب البندية بعض التأثير الذى بدو فى نظرية ومدة 
الوجود الصوفية . وكذلك فى نظرية براهمان وآتمان أو فكرة تطابق المالم 
الصغير بالعالم الكبير . وهو الذى يقول عند المريدون من الصوفية أنه كشف 
السر إذ به يتحقق الفرد من أنه أصبح هو الذات الإلهية . 

قول ابن عرای : 

هذا الو جود الصخير 4 سر الوجود المسكير 

لولاه ما قال أل چ أنا العلى القدير 


(1) راجم جينون : مقكرو الهند , 


القصل سس 
ركه اع القن 


م يكن العرب على عل باللغة اليونانية . فاعتمدوا على السريان الذين سد 
[لييم ما وصليم من تراث اليونان. ومنالممروف أنه قد سبقت هذه الحركة حر 5 
أخرى للاقل من اليونانية إلى السريانية . و كان لحؤلاء النقلة السريان فلسفات 
وآراء خاصة ولذلك كانت ترحاتهم متأئرة أحياناً هذه الأراء . بل كان بعضهم 
بو لف كتباً اصة لشرح هذه الآراء . 

وعرف من أوائل المترجمين من اليونانية إلى السريانية القس يروياس 
وداه وقد عاش فى النصف الآول من القرن الخامس الميلادى . وكذلك 
سرجموس الرسمنى من رجال القرن السادس الميلادى ومن تلاميذة مدرسة 
الاسكندرية توفى بالقسطنطينية عام عه م وكان راهباً درس الطب فى العراق 
وترجم فى الإلميات والاخلاق والطب . واشتهر أيضأ من بين هؤلاء النقلة 
سقيفن بأرصديلة وكان من مترجمى القرن الخامس الميلادى وعرف عنه أنه 
أستاذ للراهب المسيحى الذىكتب كتاباً فى طبيعة المسيح ولسبه إلى ديو نيزيو س 
الآريوباغى . ومن كانت لهم آراء وكتب خاصة من النقلة شممون الراهب الذى 
عاش فى القرن السابع الميلادى . ويقال أنه ألف فى الطب وكذلك أبو اسحاق 
قويرى إذ ألف ف المنطق . ويورد صاحب الفبرست أسماء كنتب أرسطو الى 
ترجمها وهى المقولات والعبارة والتحليلات الآولى والتحليلات الثانية . 


ومبا يكن من أمر حمركة النقل من السرياني-ة إلى المربيسة فإنه يحب اليحك 


عن حقيقة الاقصال المباشر بالثقافة اليونانية قبل عبد الترجمة . فبل اتصل العرب 
هذه الثقافة باعتبار أنهم قد عاشوا فى الوسط الذى ذاعت فيه ؟ الواقع أن 
انتشار المدارس المسيحية فى مدرسة الاسكندرية الفلسفية وما كان يقوم وما 
من جدل فلس فالعقائد المسيحية و كذاك افتقالالفاسفة مدارس إلى فارس القديمة 
تم فتح العرب لفارس والشام كل هذا هيأ نوعا من الاتصال الباشر بين العرب 
وبين ثقافات الآفالم التى فتحرها قبل عمر الترجمة لفترة طويلة . فاتصل المرب 
بالرهيان فى الاديرة واستمعوا إلى مناقشتهم بل وتأئروا بماعايتوه فى سياتهم من 
زهد وتقشف ما قد يكون'له أثره فى حركة التصوف الاسلاى لا سما فى الفعرة 


الآولى الى تعرف بنثرة الزهد وذلك قبل عصير الترحمة . 


وكذلك كان الاتصال بالاسيحيين سابقآ على الاسلام . فقد كان المسيحيون 
وادى آم القرى وبين قبائل قضاعة وكذلك بين قبائل ۳ قدو وى ص الح 
بالقرب من انطاكية . وبى عبد قيس فى بلاد البحرين وينى تناب فى 
وسط المراق. 

كذلك كان الاتصالة بالفرس سابقا على عبد الأرجمة ومتقهفهما على انتشار 
أرى الحارث بن كلدة تا العم يحند يسابور واشتغل بالطب فى أرض فارس 
وكذلك النضر بن الحارث بن كلدة 6 سبق أن ذكرنا . 

عل أن عدو لخر كات المباشرة للتزود بالثقافات اليوناني.ة والفارسية لم 
تكن قوية مرت تلتج عنبا آثار علبية ظاهرة ولم يبدأ النقل إلا فى المصر 


س ايم له 


العميأمى وعل الاخص على عد امون وقد سيقت هذه الذثرة مماولات 
فى العصر الاموى وكذاك فى متيل المصر المبامى على عبد امنور 


والرشيد . 


حركة النقل فى العصر الاموى : 
تعد هذه الفيرة التى استغرقت حوالى سستين عاما الفرة الآاولى فی تاریخ 
رك رة ن ااال رة ل نالروف أن لري ق مده 
العترة عكفوا على شنون الرئامة والحكم واهتم نفر قليل منهم بالحر 6 العاءية . 
وقد سيق لنا أن أثرنا الى أنه كانت مناك حركتان ثقافيتان . الا"ولى تمثلت 
فى #شجيم خالد بن زيد للنقلة لى ينقلوا كتب الصتعة . ويقال أنه هو نفسه 
آلف كتا فى ثلاث مسائل فى الكيمياء ولكثنا لا نمرف عنبا شيئا .وكذلك 
نقلت كناشة أهرون فى الطب على عبد عمر بن عبد المزيز ونقل يعقوب 
الرهاوى المترجم السريانى بمض كتب اليونان فى المع والامثال . 
وأما الحركة الثقافية الثانية فقد تمثلت فى حر التأليِف فى العاوم 
الاسلامة والمرية فاشتبر رجال من أمثال الخليل بن أحمد وأبو الاسود 
الدولى .. الخ . 
حركة النقل فى العصر العباسى : 
تنقسم حركة الثقل والترجمة فى العصر العباسى الى ثلاث ماعل :- 
المر حلة الاوقى : 
وهی تد من سنة ٠۳۹‏ ه الى سنة ۹۸ ه-أى من خلافة المنصور الى 
وفاة الرشيد » ومن أشبر المنرجين فى هذه الفارة يوحها البظريق . وعبد الله 
بن المقفع ويوحنا بن ماسويه . 


00 سس 


يوحنا البطر يق : 
يودد ابن أفى اصبيمة أنه ترجم 
طواوس لافلاطون . وقد عرف المرب كتا بين بهذا الآس. می آحدھما طہاوس 
الروانى والآخر طياوس الطبيمى.أما الآول فبو كتاب على الطريقة الفيتاغورية 
يتكلم عن الناحية الروحية التى عرفت عن الفيشاغورية . أما الكتاب الثانى فهو 
لافلاطون الذى تكلم فيه عن تنظم الطبيعة او العالم النمحسوس . وقد عرف المرب 
الكتاب الاول وانتثر بيهم ولاصه اليمقوف وتأئرت به الفرق الاسلامية ء 


ويشير أيضا ابن ألى أصبيمة الى أن ابن البطريق كان أول من ترجم فى الطب 
وهذا مخالف الرأى الذى سيقت الاشارة اليه وهو أن أول نقل حصل فى الطب 
كان فى المصر الاموى وقد كان على يد ماسرجوريه الطبيب بتشجيم حمر بن 
عبد العزيز الأموى . 


عبد ألله من المقفم ( ١419‏ ه ) : 
عرف عته أنه هو الذى نقل كتب كليلة ودمنة من الفارسية الى الحر ية »> 


وقد ذكر كتاب التراسم آثار ابن المقفع الادبية ما يدل على أنه كانت له صلة 
وثيقة بالمركة الادبية والكلامية فى المصر الاموى . وقد أذاع بعض مؤرخى 
التراجم أنه نقل كتب أرسطو المنطقية الى اللخة المر بية ومنها كتاب قاطيغو رياس 
وكتاب العيارة والتحليلات الاولى والتحليلات الثانية وكتاب أيساغرجى 
لفورفوريوس الصورى » ومن الممروف عن ابن المقفع انه لم يكن على عل 
بار تانية أو السرباة واذن فقد نقل هذه الكتب عن القارسية إن صحت 
هذه الرواية . وببق اذن أن فبحث عما اذا كانت هناك ترجمات فارسية 
لكتب ارسطو الاطقية ؟ ويقول صاعد الاندلسى ١‏ فأما المنطق فأول من 
اشتبر به فى هذه الدولة عبد الله بن المقفسع الخطيب الفارسى كاتب أنى 


0 التمور : فانه ترجم كتب ارسططاليس المنطقية الثلاثة التى فى صردة 


المنطق وهى كتاب قاطيغورياس وكتاب أرمئياس وكتاب أنا لوطيقا وذكر 
أنه لم جم منه إلى وقته إلا الكتاب الاول فقط . وترجم كذلك اادخل 
الى كتاب المنطق الممروف بالايساغوجى لفورفوريوس المورى . وعبر عن 
ترجمته بعيارة سبلة قريبة المأخد وترجم الكتاب المندى كليلة ودمنة » وهو أول 
من ترجم من الفارسية إلى المربية . وله تآ ليف حسان منبا : وسالة فى الآداب 
وأخرى ف السياسة ورسالته الممروفة باليتيمة فى طاعة السلطان (0© , 

ولكن صاحب الفيرست وقد أرخ ان سيق لابن المقفع ولمن أل بمده 
لا بورد ما أورده صاعد ولا يشير الى أن مناك ترجمة فارسية لكتب ارسطو 
المنطقية واذن سق هناك شك فى أنه قد حدث تقل ف الفاسفة من القارسية 
الى العرية . كا انه ليس لدينا ما يقبت بالتأ كيد أنه قد تم نقل كتب الفلسفة 
من اليونانية الى القارسية . رغم ما تناقله المؤرضون من روايات عن استضافة 
كسرى لفلاسفة اليونان بعد اغلاق مدارس الفلسةة فى عبد جستفيان . 

ولقد قعرض المستشرق فورلانى ندواءه. لهذه ااشكاة وشايم رأى 
صاعد واستعمل طريقة النقد الباطن ليثبت أن ابن المقفع قد ترجم هذه الكتب 
عن الفارسبة . ولکن بول کراوں ںو ابوط 9©) تناول حجج فورلاق 
وطريقته فى النقد الباطن واثبت رأيا ممارضا له ؛ فلا يمد المترجم لهذه 
الكتب ستممل لفظ , عين , للدلالة على لفظ وزون0 اليوناق وقد ترجم 
المترجمون هذا اللفظ اليوتافى فا بعد بكاءة , الجوهر , وكلة الجوهر هذه كللة 
فارسية #داولها المسلمون فى دراساتهم الفلسفية وعرفت على عرد ابن المقفع . فلى 

١ (‏ ) طليقات الآمم لصاعد الالدلسى س4 

( ؟ ) بولك كراوس « تراجم ارسططالية منسوبة الى اين المقفم » فى العراث اليوناقى... 


س ترحمة ع . يدوى ب ( مء س ) . 
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كان التقل قد كم عن الفارسية كان أولى ,المترجم أن يستعمل لفظ د جوهر » بدلا 
من لفظ , عين » خصوصا وأن هذا الافظ ظل شائعاً فى جميع كتب الفلسفة 
وعم الكلام والتصوف . وقد إنتبى كراوس من بمثه الى انه لم تو جمد حر 
لنقل الكتب الفلسفية من القارسية الى المر بية . واذن فن هو ابن المقفم هذا 
الذى أشار اليه صاعد ؟ يذكر كراوس أن ابن المقفع هذا شخص آخر هو 
مد بن عبد اقه بن المقفع وهو غير عبد الله بن المقفع الذى توجم كليلة ودمنة 
وأساطير بيديا وكتب مانى وابن ديص ان ومرقيون » وكان جمد بن عبد الله 
ابن المقفع يعيش فى زمن المبسدى أو المادى وكان على عل باليونانية وقد بمكن 
من ترجمة كتب أرسطو ف الماطقمن اليونانيةالى المربية رأسا . و بذلك ستطيع 
كراوس ان يويد الاختلافات الواردة فى النص المرفى بصدد إستعال كنات 
اصطلاحة غير شائمة كافظ , عين » . ۰ 


.وحنا بن ماسويه : 

يذكر القفطى فى . الطيقات , أن يوحئة ا هذا كان نصرافيا سريافيا عاش 
أيام هارون الرشيد وولاه الاخسير ترجمة الكتب الطبية القديمة مما عار عليه فى 
« #ورية » وغيرها من بلاد الرومالقى فتحما المسلون . ويستطرد القفطى فيذ كر 
أن الرشيد رتب ليوحنا كتابا حذاقا يقومون بمساعدته فى الترجمة . ويذكر 
أيضا أن له كتاب البرهان الذى يشتمل على ثلاثين بابا وكتاب البصيرة . وله فى 
الطب مؤلفات كثيرة . واستمر فى خدمة الرشي د والآمين والمأمون . وكان 


ويلاحظ على هذه الفترة أنه قد بدىء فها يشل الكتب الملبية فى 
البندسة والرياضة والملب رالفاك و كذلك نقلت فييا كتب المنطق . ركان 


ذلك فى عصر المنصور وقد اهتم الرشيد إصفة عاصة بنقل كتب الطب . وكان 
النقل كا بينا عن السريانية فى الغالب أو عن اللغة الب دية خصوصا فى الفلك 
والرياضة . ويروى صاعد ؛ عن حقيقة النقل عن البندية خيرا عن عمد بن ابراهيم 
الفزارى ١‏ وأما عل النجومفأول من عنى به فى'هذه الدولة عمد بن ابراهيم القزارى 
وذلك أن الحسين بن حميد المعروف بابن الادى ذكر فى تاريخ الكبير المسمى 
د بنظام المقد » أنه قدم على الخليفة المنص سور سنة ىو ه رجل من البند عام 
با لجاب المعروف بالسند هند فى حركات لنجوم مع تعاديل معلومةعلى كردجات 
محسوية لنصف نصف درجة ممع ضروب من أعال الفلك ومع كسوفين ومطالح 
ارو ج وغير ذلك فى كتاب محتوى عل اثنى عشر بايا . ويذكر أنه اختصره 
من كردجات مفسوبة الى ملك من ملوك البند يسمى قبغر وكانت عسوية لدقيقة 
فأم المنصور يترججمة ذلك الكتاب الى اللغة العربية وأن يؤاف منه كتاب فتتخذه 
العرب أملا فى <ركات الكواكب . فتولى ذلك جمد بن ابراهم الفزارى 
وعمل منه كتابا ميه المنجمون ١‏ بالسئد هند الكبير ٠»‏ م جاء یمد ذلك کد 
ابن موسى الخوارزى وجمع بين الطريقتين البندية والاغريقية فى الفلك . 

وبلاحظ من تاحية أخرى أن قسطا كيرا من المقائد الفارسية تسر يت الى 
المسلمين وامتزجت يعقيدتهم وكان لا بد حينئذ من [نتشار تيارات من الجدل 
والخلاف حول المقائد » هذا بالاضافة الىرغية الخلفاء المباسبيثلا سما المنصور 
والمأمون فى الدفاع عن المقيدة بأدلة عقلية . 


الرحلة الثانية ( ۱۹۸د١۰٠٠‏ ۵) : 


فى هذه المرحالة - وهى تمل عصر الآمون - ازدهرت سر الترجمة » 


س ٩4‏ س 


والفاسفة والنفسات يعد أن كانت الترجمة قاصرة على كين الكيمياء 
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ويشير صاعد وصاحب كشف الظنون إلى شدة الاقبال على الترجمة فى هذا 
العصر ورعاية المأمون هذه الحركة فيتفقان على القول يأنه , لما أفضت الخلافة , 
إلى المأمون تمم ما بدأ به جسده المتصور . فأقبل على طلب الل من مواطنه » 
واستخراجه من معادته , بفضل سسته الث يفة وقرة زفسه الفاضلة . فراسل 
ملوك الروم وأتةبم وام صلته ما لديهم من كلتب الفلاسفة » فيمثو! اليه بما 
حضرهم من كلتب أفلاطون وأرسطو » وبقراط . . وغيرهم من الفلاسفة » 
ناختار لبا مبرة التراجمة »وكلفهم أحكام ترجمتها . فترجمت له على غاية مايمكن 
5 ١ض‏ الناس على قراءتها ورغيهم فى تعليمبا , . 


ولكتنا نتساءل عن الاساب الحقيقية الى دفءت بالمأمون إلى طلب نقل 
کش الفاسفة بصقة خاصة رغم ها كان . فشہر په عامة المسلمين من نمور 
ظاهر من الاشتغال با وتناول قضاياها . يشير المؤرخون إلى جملة أسباب 


ملرا :ب 


اولا : كان الأمرن تلميذآ ليحي بن المببارك اليزيدى المتوف عام ويرام 
وكان هذا الرجل من شروخ الممنزلة . وله علانات واتصالات مع مامة بن 
أشرس النميردى المتوفى سنة ر ه . زعي فرةة الثامية الممترلية فى زمن 
الارن والمعتصم والوائق ويقال أن ثإمة هو الذى أغرى المأمر ن بالانضمام إلى 
e‏ الاعزال . يقول البغدادى : , وكان ( ثامة ) زعم القدرية (أىالمسترلة) 


ف زمان الأمون واامتم م والوائق . وقيل أنه هو الذى أغرى المأمون بأن 


س ©4 سه 


دعاه إلى الاعتزال02© . ومن هنا نفيم كيف أقبل المأمون علىكتب الفلسفة مشرياً 
بنزعة عقلية ميكرة » إذ كان متصلا منذ صباه يشيوخ الاعتزال فى عصره . وقد 
عرف عن المأمون بالفمل اجتاعه بالمعتزلة وإيثاره لحم وحسن معاملة,م وتقد يهم 
على غيرهم من أه ل النظرفى الجتمع الاسلامى على عبده . ومن الوجوه التى كانت 
لبا عنده حظوة كبيرة : أبو البذيل العلاف وابراهم النظام . 

ونحن نعرف أن المعتّرلة قد اعتئقت القول يخاق القرآن وتشيءت ابذا الرأى 
فرق منها : العامية والنجارية أتباع الحسين بن جمد التجار ومن التجارية 
الرعفرانية أتباع الزعفرافى . 

قالت الزعفرانية : أن كلام الله تعالى غيره . وكل ماهو غير الله تعالى 
مخلوق . ورأت اكستمركة القرأن مخلوق ٠‏ و لكنها افترقت إلى فرقتين فرقة 
تقول أن رسول الله قال : أن كلام الله عخلوق على تر تيب الحروف وفرقة أخرى 
تقول : أن رسول الله لم يقل أن كلام الله مخلوق على ترتيب الحروف ولكنه 
اعتقد ذلك ودل عليه . 

وقد اعتنق المأمون هذه الفكرة وأخذ يتسلمبالمتطق والفاسفة لإقامة البرهان 
عليبا . لذلك فقد طلب ترجمة كتب الإلبيات ف الفاسفة اليونانية لينافع بما ورد 
فيبا من أدلة وحجج لاثبات وجود الله وصفاته . وقد جعل هذه المقيدة مذهباً 
رسيا الدولة فأذاع منشورآ على المسلمين عام .۲ م » آمرهم فيه رما بإعتناق 
مذهب اق القرآن احتّرازآ من القول بقدمه فنتأدى إلى افتراض قد بين هما الله 
والةرآن ٠‏ وقد جع الفقباء على عده واختيروا فى هذه المسألة واضطيد من ظبر 


)١(‏ القرق بين الفرق 8۔مدادی ‏ ایق الدکوری ۱۹۲۸ س١۳١٠‏ وفاة النتصم 
۲۷٣م‏ - وفام الوالق ۷۴۳۲ ه. 


عدم اعتناقه لبا . وكذلك اضطبد فيا بعد رجالا كأمد بن ثيل فأصبدحت هذه 
الحركة الفكرية التى اتسم بها مستبل عصره جحما فكرياً لا يطاق . 

ظول ابن خلدون : , وعظم ضرر هذه البدمة آى القول بخلق القرآن ‏ 
وتلقاها بعض الخافاء عن أتمترم فحمل الئاس عليها وخالفوا أئمة الساف فاستحل 
حلاف أيسار كثير مهم ودماؤهم ('2 . 


ثانا : يقال أن الذى دفم المأمون إلى طاب كتب الحكة غير اعتثاقة لمذهب 
الاعتزال هو منام رآه » شاهد فيه أرسطو ( يورده صاحب الفبرست فالقفطى 
فابن أنى أصبيعة ) ومضمونه أن السبب الذى دعا المأمون إلى نقل فلسفة أرسطو 
هو أنه رأى ف المنام رجلا أبيض االون مشرب الحرة واسع الجبمة حسن 
الشمائل جالساً على سرير . قال له المأمون: من أنت . قال : ( أنا أرسطو ) 
قال المأمون : فسررت به وقلت : أبها الحسكم اسألك ؟ قال : اسأل؟ قلت : 
ما الحسن ؟ قال : ما حسن عند المقل . قلت : ماذا؟ قال : ماحسن فى الشرع ‏ . 
قلت : ١‏ ثم ماذا ؟ » قال : م ما حسن عند ابخبرر» . قلت : ثم ماذا ؟ قال: 
٠‏ ثم لائمء قلت : زد » قال: عليك بالتويد . فكان هذا المام من 
أوكد الاسباب فى إخراج الكتب وترجتها . ويلاحظ منا اشمال النص على 
فكرة المسن والقبح المقلين » وهى فكرة معنزلية . 

ومثل هذا النص ورد فيه ذكر ارسطو ف المنام حكاه غيره من المتأخرين 
نذكر متهم شباب الدين السبروردى فى التلوجحات وهذا يشير إلى حقيقة 
تكوين المأمرن ونرعته الفلسفية واستعداده ااشخمى وإكباره للسكء , 
وذلك بقطم النظر عن الشك أو عدمه فى حقيقة هذا النص . فالمأمرن هو 


)١(‏ المهدمةس ه؟). 


شد “بايا 


القائل عن الحجاء د الحكاء هم صفوة الله من خاقه ونخبته من عيناده . صرفوا 
عنايتهم إلى نيل فضائل النفس الناطقة . وارتفموا بقواهم عن دلس الطبيعة . هم 
ضياه العالم وهم واضعوا قوافينه ولولاهم لسقط العالم فى الجبل والبربرية » . 

ثالثا : وقيل أن المسلمين بدأوا فى نقل الحكتب العلبية التى لاتمس الدين 
وعقاسه . فلما اطمأنوا إلى أنها لاتخالف الدين ولا تيمرحه وقدروا فضل 
الملم اليونانى فى تثقيفهم . مالوا إلى نقل مابقى من علومهم . فاتجبوا إلى 
نقل الإلميات . 

رابعا : من المعاوم أن العلم يسير ا جنب مع الحضارة . فلما تحضر 
العرب ونقاوا العلوم الى تساعدهم علىزيادة العمران واستتباب الأمن اتجبوا إلى 
الفلسفة وهى عل حتاج إلى فراغ من الوقت واطمئنان على العيش حى يزدهر » 
والعلوم العميقة تأتى فى ستبة متأخرة عن علوم الظاهر و على ذلك فل يطلب العرب 
فی طور البداوة علا ولا فلسفة . ولما تحضروا فى العصر العباسى طلبوا العلم ثم 
نشوقوا للمتعة المقلية فأقيلوا على تراث اليونان . 

لشجيع حركة الترجهة : 

ولم يكن للمأمون وحده فضل تشجيع حركة الترجمة بل كانت هناك عاثلات 
وأفراد وأمراء بذلوا أمرالا طائة فى جلب السكتب والمترجمين . ويورد 
المستشرق سانتلاها فى محاضراته عن تاريخ المذاهب الفاسفية فى الاسلام قصصاً 
عن ارتفاع أثمان الخطوطات العربية فى تلك الفئرة . ويستدل من هذا على عظم 
تقدير المباسيين العلل وأهله . 

ومن العائلات التى اشتبرت بتشجيع الحرحكة الملمية آل نوبفت 
وينو مومى بن شاكر وقد اشتور الاخيدرن_ بعلوم الرياضة والفلك فى 


صت اک اس 


القرن الثألث البجرى وعل الاخص عمد والحسن وأحد أبناء شاكر . وقد 
استخدموا من المأرجمين حنين بن اسحاق وثابت بن قرة الحرانى وعلى بن کی 
كانتب الملأمون وحمد بن عبد الملك الزيات . 


ما لقل هن الكتب : 

نقل فى مذه المرحلة فلك وطب ومتطق وفلسفة إلبية . فق الفاك :قعل 
ا .طى لبطليموس وف الطب كتب أيقراط وجالنوس وف الماطق كتب 
أر..طوء وكذلك كتبه فى الميتافزيقا » ونقات كذاك بعض عاورات أفلاطون 
وجوامع جالينوس على العاورات وبعض كتب أفلاطون فى السياسة (© , 

واشتير المترجمين فى هذه المرحلة : حنين بن اسحدق وايئه وسحق بن حنين » 


وبرحنا البطريق 4 وقسطا ان لوقا اليعليى . 


دين بن اسعق: 

هو أشبر المأرجمين فى هذه الفئرة على الاطلاق » وصاحب مدرسة فى الثقل 
ذات طايع غاص . وهو أبر زيد حنين بن اسحق » واد عام 084 هم من أب 
عرفى لسطورى من أهل الحيرة » درس الطب على يد بو سنا بن ماسويه وتتامذ 
على الخليل بن أحمد فى تعلم اللغة العربية » وكان حنين على علم باليوفافية والمربية 
والسرياية والفارسة . 

ريقال أنه وهو تلميذ ليوحنا كان كثير الأسئلة . وكثيرآ ما أحرج 
أستاذه ما دفمه إلى طر ده من مدرسته . فارتحل من بغداد إلى بلاد الروم 


0( راجم منشورات معد واريودج باندن ٠.‏ 


سد 44 مه 


حيث تمل ف الاسكندرية 6 ثم عاد إل البصرة واتصل بالخليل ان أحد و یه 


رمن ثم ابتدأ ظبوره فى عال الترجمة . 


بدأ حثين الترجمة وهو لم يكد يبلغ السابعة عشر من عيره» قترجم للأمون 
فى ه بيت المكلة » وترجعم للمعتصم والوائق والمتوكل وبنى شا كر . 


يول القفطى : ١‏ اختير للترجمة واؤتمن علبا » وكان المتخير له المتو كل عل 
E ale E Ta‏ يرن سم 
ما ترجموه . ...ع وكان نين دائب الترحال ل الببلاة الى اشتهرت مرا كرما 
العلبية ومكاتنها . وقد حصل منها على مخطوطات نادرة ترجمبا أو أشرف على 
'رجمتها . وقد طوف ف العراق والشسام والاسكندرية . وسجل رحلاته ؛ وما 
عبر عليه من مخطوطات فى رسالة نشرها برجشيراسر » وتوف حنين عام ٠م‏ 
أو .م ه ؛ وکان اهتامه مو جہا إلى عالم الطب ولا سما طب جالينوس ٠‏ ويقال 
أنه رجم من كتب الطب نحو مائة كتاب ٠‏ فقل من بينها إلى الع ربية خمسين 
كتابأ منها جوامع جالينوس فى الطب وجموعبا ستة عشر كتابأ» وهى فى التشريح 
والتشخيص والنبض . . الخ وقد وضءتهذه الكتب أصلا للمتعامين واستخاصها 
الاسكند ريون من كت بالطب لجالينوس. 


وقد برجم نین أضا ف اطق والطييمة وعم اهيثة واصلح معظم 
الكتب الى نقلبا المترجمون من قلبه مثل سرجيوس الرأسعينى ويعقوب 
الرهارى . 

وقد ألف حنين أيضا فى العلوم الطببيعية وف الماطق . ويذ كر أبن الى 
اصبيعة جملة كنتب ألفبا حنين ما : , فى المواء والاء والمسكن , ١‏ تولد 


دا وات 


الفروج » ومةال فى ,المد والجزر . وآخر فى « تولد الثار من الحجرين ٠‏ 
وکاب فى , أفعال الس والةمر > وله كذلك كتاب ف المنطق وآخر فى فوادر 
العلافة والحكاء وأدباء المتعلمين على طريقة ديو جين اللارسى فى كتابه ه حياة 
الفلاسفة , . 


وكان Qe‏ ينكل يقلا حر ۵| دققا و يل وضع المصطلحات ويشرحما 
وقد يستخدم اللمظ اليرنائى إذا تعذر إيحاد اللفظ العرف المقابل له وكافت طريقته 
ھی طربقَة الو ال والجواب وهى طر بقة الاسكندر بين ٠‏ وكانت معظم تر جحمته 
من اليونانية إلى السريانية » أما تلامذته وخصوصا ابنه فقد كانت ترجاتهم فى 
العااب إلى اللمة العر بية > وقلہ عی انه نصفة خاصة بالقلسفة 6 سار عل منهاج 
أيه قل کتب الطب فر جم کب أبقراط وقد تخر ج امدق ف مدرسة أيه 
ل ججمة وتخرج معه فيها ابن أخته جيش بن الحسن الممروفف بالاعسم ( ليبوسة 
ا أو الكف ( . وقد صمل أسدق كاتا للسر عند العام ان عيك الله المتوق 


عام مو؟ ه. 


ومن المت جين الذين ينسبون إلى هذا الدور أيضا يوحنا بن البطريق 
الماقب بالترجمان هو من أوائل هذه الطبقة . وقد أقامه المأمون على ترجمة الكتب 


الطبية والفلسفية . 


وم كذلك قسطا بن لوقا البعليكى وكان طبيبا وفيلسونا وهو من 
تمارى الشام » وقد رحل الى بلاد الروم طليا العم م وفد على خداد 
للم عة وهو من القلائل الذين دو ن التقسل من اليونانية إلى العربية 
رأماء وقد نقل كثيرآ من كتب أفلاطون وارسطو › وقونی عام ۲۲۰ ۸ . 
وقد شرح كثيرآ من کتب أفلاطون وارسطو وبعض كتب شراح أرسطو مثل 


وام ند 


الإسكندر الافر وديسى وتامسطروس . وكان قسطأ فى زمن المقتدر اليامى 
وقد عرف بسرعة الخاطر وجودة النقل وحسن العبارة 15 يقول صاحب 
الفرمية 

ومن مترجمى هذا المصر أيضاً ابت بن قسرة الحسرائى من نصارى 
الصابئة ويقال أنه كان يحيد العربية والسريانية » وقد أنى به بنوشا كر من حران» 
وكافت معظم ترجماته إلى عائلة بنى شاكر , واستعان به الممتضد فى تقل 
بعض الكتب . 

ولمة شخصية لطا أثر ها فى الفكر الا-لامى الفا ألا وهوعبد المسيح بن ثاءمة 
الحمصى » وقد ترجم كتاب ‏ أثولو جيا ارسططسالين . وأصلحه الفيلسرف 
الكندى لامعتصم العبامى . والكتاب ليس لأرسطو بل هو من عمل مؤلف سرياق 
يحرول جمع فيه مقتطفات من تاسوعات أفلو طين السكندرى ولسبها لآرسطو ثم 
جاء عبد المسيح وترجعم هذا الكتاب المتحول من السريافية إلى العربية وكان هذا 
الكتاب مصدراً لخاط كبير عند المسلبين . ونلاحظ صورة من ذلك فى رسااة 
الفارانى ٠‏ اجمع بين رأنى الحكيمين أفلاطون وأرسطو , ويظبر أن ابن سينا قد 
تفبه إلى عدم صحة نسبة هذا الكتاب إلى أرسطو فقال فى رسالة له جعفر السكيا 
« .. على ما فى أمولوجيا من المطعن » . 

ون مال هذا الكتاب المنحول كتاب آخر نقل إلى المربية وفب خلا 
لأرسطو وهر كتاب ١‏ الإيضاح فى الخير انحض , وقد وضعه مؤاف سريانى 
بجبول جمع فيه مقتطفات من كتاب « مبادىء اللاهوت » لابروقلس الافلاطوى 
المحدث المولود فى القسطةطينية عام ٠‏ م » ونسبه لارسطو . وعرف المسلدون 
كتاب ١‏ الإيضاح » واستند اليه ابن سبعين فى ردو ده على الملك فردرربك الصقلى» 


۳ س 


م ترجم الكتاب إلى اللاتينية وعرف بإسم , كتاب العال , وشرحه القديس توما 
على أنه لارسطو . وقد كان هذا الكتاب أيضاً من العوامل التى أشاعت الغموض 
فى الدكر الفاسق الاسلامى وعطلت انطلاقه الأصيل . 

وعل الخلة فد ترججمت فى هذا الدور كتب فى مائر موضوعات الفلسفة 
والماوم ؛ فر جم فلك بطلموس وطب بقراط وجاللية:_ وس ومئطق وسياسة 
أرسطو وكتب أفلاطون وح فيثاغورس . 

المر حلة الثالئة : من سنة "٠٠‏ الى ٠۵٠١‏ ه : 

استمرت هذه المرحلة نصف قرن على وجه التقرب ومن أشبر المترجمين فى 
هذه المرسملة : 

ابو شر متى بن يوفسء أو ايبن يرنان : وكانت له مدرمة فى الترجمة 
فى سداد فى خلافة الراطى مئة .مم هء وهو نصرانى نسطورى كانت دأ ته 
الأول فى دير للرهيان وقد انيت اليه رياسة الماطقيين وكان هو أول من اغتص 
.هذا اللقب م يذكر ابن النديم “م أطلق من بعده على تلبيذه يحى بن عدى ثم على 
أى سامان السجستانى . وكلمة , منطق »كانت تعنى حيتذاك ال ىكم أو الفياسرف 
عل الاطلاق وقد ترجم أبو بشر عديداً من كتب أرسطو وشراحه يذكر منبا 
صاحب الفبرست : تفسير تامسطيوس علٍ المقالات الثلاث الاواشر للتحليلات 
الآرلء وترجمة كتاب البرهان» وسوفسطقا والشعر والكون والفساد بتفسير 
الاسكتدر وينسب إليه أيضا رجبة عض أجزاء ميتافز قا أرسطلو 
كقالة اللام 200 . 


(۱( راجم '#قيق هذه الترجة ومقار نبا پالأصل الأرسعلى الذكتور أبو املا عفيفى 
م علا كلية الأداب س جامعة الاسكندرية ٠‏ . 


سال س 


ومن تلاميذ مدرسته وهيى بن عدى بن ذكر يا المنطقى وهو يمقو لى المذهب» 
ويعتبره بعض المورخين من أشبر فلاسفة المسيحية فى القرن العاشر الميلادى 0 
وقد توفى سنه مجم ه وكان من تلامذة الفارانى أيضأ . وله مؤلفات بالعر بة فى 
المنطق والأاغلاق بالاضافة إلى بر حمته لكتب أرسطو الماطقية والإلهية من 
السرياية إلى العر بية وكذلك نقله لكتاب النواميس لأفلاطون . 


وتران مدر سك أى اشر كان يغاب عليبا الاشتفال دكتب أرسطر اة 
والطميعية ورعا دمش كتيه الامية مم العناية بتفاسیر هذه الكتب لہو لا 


النحوى وغيره من شراح أرسطو . 


ويمد أبو سمايمان السجستافي النطقى المتوفى عام ۲٩۱‏ ه من تلاميذ 
هذه المدرسة وهو تحهد بن طاهر بن بهرام السسجستائي . وكان من أكبر عاساء 
بنداد فى منتصى القرن الرابع المجرى » وكان له مجاس للبحوث والمناظرات ا 
يذكر التوحيدى فى , المقابسات , يلتق فيه الملإء على اختلاف غلبم ومذاهيهم ؛ 
وكان شعار المتناظرين أن فى كل رأى نصيباً من المق ما يذكر عن أفلاطون ؛ 
وعرف عن مدرسة السجستائى أتها حوات المنطق إلى صناعة لفظية نظرية » 
تمنى بالجدل حول المعائى وتعديد الالفاظ مع الاشتغال بضرب من الفاسفة 
الافلاطونية ولاسما فيا رتعلق بالنةس وعروجما إلى العالم العقلى . 


الفترة أي ابو عثمان الدمشقى › وكان من الجيدين 





Perrier, Yahya Ibn Adi 


شت حت 


فى النقل فى زمن وزير المعتضد على بن عسى » ونقل بعض كتب النطق 
واطنبسةء٠‏ 

ومام آنا ابو على عسى بن اسحاق بن زرعة أحد التقدمين فى عل 
المنطق وعلوم الفافة کا يذكر صاحب الفبرست . ومن النقلة المجيدين 
من السريافية إلى العربية وكان مولده بنداد عام .م هء واختص بنقل 
كت ارس ۰ 

مدى معرفة العرب بالفلسفة اليونانية 

ا يوجه العرب اهتامبم إلى نقل الاداب اليونانية من شعر ومثيايات 
لا كانت تنطوى على تمجيد لالهتهم الوثذية . وكانت ممسادر معرقتهم 
بالماء فة اليونانية عن طريق المتأخرين من أمثال بلوتارك الذى نقل عن 
ديو جين اللاثرمى ء وكذلك عن طريق فورفوريوس وكتابات جاليتوس »؛ 
ولحذا يمد معرفة العرب بالفاسفة السايقة على سقراط مليئّة بالأساطير والخرافات 
الى نسبت إلى فلاسفة اليونان فى المصر البللينى المتأخر وفى مدرسة الاسكندرية 
بال_ذات. 

ول يعرف العرب شيشا كثيراً عن الطبيعيين الأوائل أو الايليين أو 
الميثاغوريين وقد ترجم اسر بان كتا را لسب لانباد وقل باسم الميامر ( أى 
المقالات ) وكذلك لبوا اله كتابا فى ما بعد الطبيعة . والواقم أن ما 
وصانا حقيقة عن هذا الفياسوف فقرات صغيرة من كتاب عن الطبيعة . 
ولكن السر يان أحاطو| شخسية أنياذ قليس بهالة منالقداسة وقالوا أنه ادعىالنبوة» 
وسماه العرب بابن دقليس » وأصبح شخصية اسطورية غامضة تحيطبا الآسرار, 
وبذهب القغطى إلى أن أنباذ وقليس هذا هو صاحب آراء الباطنية ومملمبا » 


حب 44g‏ مه 


ويعده الباطنية إماماً عا لما » ودخ الموفة التأخرين فى عداد الأقط_اب 
( راجع بنا الصدد نظرية الامامة العالمية عند السبروردى الاشراق ) 60 . 

أما ديقريطس وهو صاحب نظرية الجزء الذى لا يتجرأء فقد أشار 
اليه القفطى . وتأثر العرب به بعد أن عرفوا طرفاً من مذهيه رغم أن مذهبه 
مادى ومذهب العرب الذرى يتخذ طايعاً روحياً . وعرفوا عن ديمقريطس 
أيضا قوله بقدم الدهر ء ويشير سانتلانا إلى أن العرب أطلقوا اسم الدهرية 
( أى الزنادفة ) على مذهب يتألف من مذهب كل من آنباذ وقليس ودعةريطس 
وأشار [ليبم النزالى فى حكتاب المنقذ قائلا : « آم طائفة من الأقدمين 
جحدوا الصاقع المدبر للعالم وزعموا أن العالم لم يزل موجودآً كز لك ينفسه 
لابصانع ؛ ولم بزل الحيوان من النطعة » والاطفة من المروان . ذلك كان 
وكذلك يكون أبدآ وهؤلاء هم الزنادقة » . 

ويدو أن مصدرمعرفة المرب هذه الآراء هو كتاب المماء والءالم لارسطو 
وكذلك كتاب الكون والفساد . 

اما فيثانمورس : فقد نقات عنه قصص وخرافات كثيرة وقيل أن 
أرثميدس تتلذ عليه وبينها .وم سنة علي الآقل . ونقمل إلى المرب آن 
لفيثاغورس رسائل تعرف بالذهبيات » لآن جالينوس كان يكتببا بالذهب , 
وله كذلك رسالة فى السياسة قد نقات إلى العرب مع تفسير يامبليخوس لماء 
والاخير من متأخرى الافلاطونية المحدثة » وهذه الرسائل المعروفة بإسم 
الذهيات هى وصايا علية مقدّسة من مؤلفات الافلاطونية الحدثة فى القرن 
الثانى الميلادى . 


. للمؤلك‎ ١555 أسول الفلسفة الاأشراقية » طبعة بيروت‎ )١( 


سه ۵۹| سس 


على أن شخصية فيثاغورس كان لها تأثير كبير على متصوفة الاسلام 
والمسيحية . وعلى العموم فإن أمم مصدر لعرفة العرب بالملاسفة السابقين على 
سعراط هوكتاب الميتافيزيقا لارسطو معيث يستعرض آراءثم تمبيدا للرد عليبا . 

وقد عرف العرب أيضاً مذهب السلسطائيين . ويذكر اليعثونى أن 
السفسطائية اسم تفسيره باليونانية ٠‏ المفالطة . وبالمربية ٠‏ التناقضية ٠‏ . 
شرلون (20 : عم ولا معاوم ٤‏ 2 طائقة من حيكياء اليوفان سر ون حقائق 
الاشياء ء وبزعمون أنه ليس ماهنا ماهيات ممختلفة وحقائق متايزة . ٠.‏ بل كلبا 
أومام لا أصل لا . 


وقاء قم المرب السفسططاقية إلى لوعين : 


١‏ - اقپاع يروتاموراس : الدين يرون أن الادان مقياس الأثياء 


ءا وفد سام المرب العندية . 


ست آتباع چو ریاس ڈوم ترون اسيّحالة الم بأى یہ ٠‏ فالاشيام 
تنذير » وإدراك الإنسان الأشياء فى أن يختاف عن ادراكه لما فى آن آخر 
وم لاء يسميوم ألمرب بالمنادية . 

۱ 

وقد ألمق المرب بالسقسطائيين طائنة الشكاك من أمثال يدون و اشكسةواس 
أمبر يقوس وسموه,م جميماً باللا ادرية ٠‏ 

وقد تصدى سسقراظ لدعاوى السفسطائين و تممل محنة المرت جرع 
الهم دفاعا عن ميادئه وكن لهذا الحادث أثره الكبير عند العرب فأساطوا سقراط 


)00 مهكذا ف نس البعةولى ور ما گانت 0 لا 0 مام ولا .علوم ٠‏ 


ع اعم 


رکو انسر وکات ن ری رن ور راا ان أصيبعة 
إن سقراط لم يضف كتاباً ولا أملى على تلاميذه . . بل ألقى دروسه إلقاء . 
ويذكر ابن النديم خطأ أن لسقراط مقالا فى السياسة وآخر فى السيرة 


المجدة . 


وقد عرف العرب سقراط أيضاً عن طريق ما كتبه عنه اكسانوفان فى 
التذاكير أو التعاليق وقد انبرى العرب أيضا للكتابة عن سيرة سقراط وموته 
ودفاعه عن عقيدته . 

أما افلاطون : الإلمى فقد آ ثره العرب على غيره من الفلاسفة واعتقدوا أنه 
أ كثر کا اوران ااا من تعالم الاسلام فقد تكلم عن الخاق الإلطهى وأثيت 
وجود الصانع وعالم الممانى ٠‏ وبرهن على خلود الروح ٠‏ وكن لذلك تأثيره 
الكبير على فلسفتم الإلبية عيث مكن أن يقال أن الفلسفة الاسلامية قد تأثرت 
جرهرياً بمذهب أفلاطون . 

وكان تأثير أفلاطون على الصوفية أبعد مدى بحيث استند اليه المتأخرون 
منم بصدد كلامهم عن عروج النفس وصءودها إلى المقام الأستى . 


والواقع أن العرب لم يعرفوا الكثيي من م لفات أفلاطون الجدلية والإلبية 
سوى محاورة المقسطال و سوفسطس » . وقد عرفوا معظم مو لقاته عن طربق 
جوامع جالينوس الى ترجمبا حنين بن اسحاق . 


وقد عر ف العرب من محاوراته الأولى » احتجاج سقراط على أهل أثينا 


ويد لوصا منبا فى ابن أى أصبيعة » وكذلك د فاذن أو فيدرن» 


عد ا 


و« أقريطون» وبورد القفملى فقرات منر) » وعرفوا كذلك مماورة 
بروتاغوراس ونقل [لوم حنين كتاب ١‏ النواميس . وكتاب السياسة وفصولا 
من الخبورية أهمبا رسالة فى تربية الاحداث . أما كتاب ٠‏ السيامى » فقد نقله 
حذين ضمن جو امع جالینوس . 

وقد عرف العرب أيضاً كتابين لافلاطون باسم تاوس أحدهما تيارس 
ناوالا تاوس الطبيعى . والأول منحول وهو من تلفيقات السريان 
المتأخرين المتأثرين بالافلاطونية امحدثة » أما تماوس الطبيعى فمو لافلاطون وهو 
بتكلى فيه عن تكوين العالم الطبيمى وكيف امه الصانع ممتذياً المثل . 


وقد كان أثر أفلاطون على الفكر الفلسق المرنى واضحاً كل الوضوح محيث 
أن فريقآ من العرب ‏ اعجاباً منهم بطريقته وبأساوبه فى عرض أفكاره ‏ 
رتيوا كتباً على سق انحاررات الافلاطونية ٠.‏ 


أما ارسطو : فقد كان أكير شخصية يونافية شفلت تفكير المرب » وقد 
أعجيوا به من التاحية العقلية البحته كم كان اعجابهم بأفلاطون من الناحية 


وحارلوا التوفيق بين أفلاطون وأرسطو ٠‏ وكان القاراى هو أول من تصدى 
لهذا العمل فى كتابه م المع بين ر أى المكيمين . . وقد وصات كتب أرسطو إلى 
العرب وعليها تفسيرات أفلاطونية محدثة وفيثاغورية متأخرة ٠‏ بل لقسد وضعوا 
حول سيرته روايات وأساطير قصصية لاشك نما من عمل مدرسة الاسكندرية 
والسريان المتأخرين . وكذلك لسبت إليه كتب كثيرة لم تكن من بين 


مولا ته الممروقة ٠.‏ 
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وقد قسم العمرب كتب أرسطو إلى المنطقيات والطبيميات .والنفسائيات 
والاخلاقيات والآلميات ؟ تبنوا تقسيمه للفاسفة إلى نظرية وعملية . وإستفاد 
الفارانى واخوان الصذا وابن سينا فى تصنيفبم للعلوم الفلسفية من تصنيف 
أرسطو لا . 


ولسكن العرب اختلفوا فى أمر المنطق فيعضرم جعله جزء! من الفلسفة على 
وجه العموم و بعضهم جعله جزء| من القسم النظرى من الفاسفة . أما الياقون فد 
جعلوه أداة للفلسفة ا رأى أرسطو . 

وليدو آم عنوا كثيراً بالمنطق الأرسطى وأضافوا إلبه إضافات جديدة 
فبا يق أرسطو الاورجانون ( أى المنطق ) إلى ستة أقسام هى : المقسولات 
والعبارة والتحليلات الآولى والتحليات الثانية والجدل وااغالطة ,» يمد العرب 
يضيفون اليبا كتابين آخرين هما الشعر والخطاءة . وقد أطلقوا على الكتب 
الأربعة الأول اسم المنطقيات الآولى والآاربعة الآخيرة اسم المنطقيات الثانية . 

وقد أضافوا إلى الكليات الاس ( النوع ؛ الجنسء الفصل ؛ الخاصة؛ العرض 
العام ) كليا آخر وهو ( الشخص ) وكان ذلك من عمل اخخوان الصفا . 

وكذلك فقد تناولوا ( الكلى ) بالدرراسة والبحث وتساءلوا عما إذا كان له 
وجود عيئى أم وجود ذمنى فحسب ء وأيضا جعلوا المقولاات تصنيما لانواع 
الموجودات وليست محمولات بری أرسطو . 

وقد غير الاصوايون مدلولات بعض المصطلحات المنطقية فقالوا أن الجنس 
هو النوع » وأن النوع هو الجنس وكذلك انتقدوا التعريف الا سطى ( راجع 
منطقٌ السبروردى الاشراق ) . 


سس ام أ سد 


وقبلوا إضافات الرواتيين إلى المنطق الأرسطى مشل القضايا الشرطية 
والقياس الشرطى وأضافو | التعريف بالرسم والشكل الرابع فى القياس وا 
من وضع جالينوس » واستحدثرا التعريف بالمثال » وأبدع الاصوليون منهم فى 
ہش اقل ١‏ 


وعلى العموم فقد استفاد المرب كثير آ من منطق أرسطو وزادوا عليب» 
و رعوا ف مسال واشتبر السكثير ون بالتجر بد ف المناعة المنطفية ٠‏ 

أما طليرصيات ار سماو ققد عرقرا العمرب محر ۵ة تامة » و ساو | م ذهب ال4 
ارو أن علم النمس جدزء من العلى الطبيى ما عدا اليعقونى الذى مله علا 
قامأ بذاته , وألف المرب كتا على غرار كتاب النفس لارسطو . 

دفى تجال الاخلاقيات : اطلع العرب على الاخلاق التيقو ماخية مضافا اليبا 
الاخلاق الكبرى وم تصلنا إلا ماخصات منبا من عمل ابن رشد وقد تأثر ابن 
مکو ية بأخلاقيات أرسطو J‏ كتابه د تیاب الأخلاق , . 

أما كتب ارسطو السياسية : فقد نقل إلى العرب هنبا كتاب السياسة 
المدينة وأححكام المدن السياسية » وكان الفارانى أكير شخصية اسلامية تاثرث 
رهر فى ١6‏ مقالة » ونقلت اليم منه ١١‏ مقالة فط . 


و كأ هذا الكتاب ا كبير عل فلاسقة الاسلام 6 والقارالى كتاب ف 


NE 


الابانة عن أغراض أرسطو فى ١‏ ما بعد الطبيعة » وقد لخص ابن سينا كتب 
أرسطر فى الشفا والنجاة . 


غير أنه نسبت إلى أرسطو كتب عديدة تتضمن أفكاراً من الافلاطوئة 
الحدثة مثل كتاب أثولوجيا وكتاب الايضاح فى الخير الحض ‏ وقد أشرنا 
اليا فى موضع سابق ‏ وقد كانت هذه الكتب المتحولة سبيا فى بلبلة أفكار 
فلا سفة الاسلام رثك آم وجدوا أنفسم أمام آراء متنا قضة لفياسرف وأحد . 


فقد نقلت اليهم الكتب الحقيقية لارسطاو ٠‏ وإلى جوارها كتب ملفقة 
تعرض مذهب أفلوطين ٠‏ فتمثروا فى فيم مذهب أرسطو ء وبذلوا محاولات 
للتوفيق بين هذه الآراء اللتناقضة ( کا فمل القارافى فى كتاب المع بين رأف 
الحكيمين ) الآمى الذى عطل عبقريتهم القاسلفية عن الانطلاق فى اصالة مخلصة 
من القيود والغموض والعقبات الى اعثرضت,م يسبب هذه الكتب المنحولة الى 
تمد فى حقيقة الامى جناية على الفكر الاسلامى . 


على أن ابن رشد قد استطاع أن يقترب كثيراً من أرسطو الحقيق رغم 
تأثره برواسب المشائي.ة الاسلامية التى تزعم خطأ إنتسابها لارسطو المفيق 
بيا هى مزيج من الأرسطية والافلاطونية , والافلاطونية امحدئة مع ميل ظاهر 
إلى أفلاطون ولاسما فى الالحيات . 

والخلاصة ‏ ( نتائج حركة الأرجمة والنقل ) : 

أن العرب استفادوا كثيراً من نقل الثقافات الاجنبية الييم » فق.د عمات 
على اذكاء روح البحث والتأمل العقلى بينبم . فنشأت حركدة فسكرية جديدة 
متعددة النراحى دعتبم إلى التفسكير ف ديهم وفى كل ما حيط بهم وكذلك 


ل - 


فى أنفسهم ٠‏ وكان لذه المركة أثار كثيرة متشعبة أخذت تظبر تباءا بحسب 
درجة استعداد المقلية الاسلامية وقد ظبرت من بوادر هذه ال حر كه توضة لذوية 
كاملة فتذاول المسلمون اللغة بالدراسة الملمية المابجية ووضعوا لما القراعد فى 
النحو والصرف والبلاغة مار ن ف ذلك بالمتطق انوناق ولا شك أن عام 
م الكلام قد استفادا كثير| من المنطق أيضا . وقد طبرت هذه 
النزعة المنطقية فى النحو والكلام فى مدرمة البصرة وهى أولى المدن الاسلامية 


أعدول الفقه وعا 


الى ظبرت فيبا بوادر التفكير الحر فى العالم الاسلامى . ويعد الجاحظ من أكثر 
المتأئرين بالماطق اليوناى وكذلك قدامة بن جعقر فى نقد النثر » ويرى بعضص 
المستشرقين أن الاجتباد بالرأى والقياس متأئران ,المنطق اليونافى الذى عرفه 
المسلمون عن طريق المسيحية قبل ترجمة الكتب المنطامية » وقد أشرنا إلى حقيقة 
مذه الدعوى فى موضح ا 

على أن تأثير الثقافات الاجنبية يبدو أكثر وضوحا فى حركة علم السكلام 
الاسلامى ثم فى الحركة الفلفية الاسلامية , فقد نكأ علم الكلام أولا ثم لم يلبث 
أن أعقبه الفكر الفاسى الاسلامى . 

ومن الملاحظ أن الساءين اشتغلوا بالعاوم العملية كالكيمياء والفلك قبل أن 
تردهر لدم العلوم المقلية مثل الفلسفة . 

وسيكون علينا إذن تقبم لشأة الحركة الكلامية الاسلامية باعتبارها المقدمة 
الآولى الفكر الفلسق عند المسامين . 


(¥) 


ا مج لد 
الشر [ ق لاسلا م م عل اكلام 


ا لقصل لارسس 
نشأة الفرق الاسلامسة 


لقد تعارف مؤرخر الفرق الاسلامبة عل أن يستباوا أبحاممم فى هذا الجال 
يحديث ل تثبت صحته13» عن رسول الله ز صلعم ) حيث يقول : « ستفترق أمى 
على ثلاث وسبعين فرقة . الناجية منوم واحدة والبائرن هلك » فيسل ومن 
الناجية ؟ قال : , أهل المنة واماعة , قيل, . وما السنة راجماعة ؟ قال : وما أنا 


عليه اليوم وأصحاق 4 


ولكن هذا الحديث لإ سم الاس فى تحديد شر ايل الثرقة الناجية بل اكت 
باشتراط اشاعبا لسئة الرسول الكر 2 ٠‏ وسرعان مأ قسابقت كل فرقة ملعا 
أنها هى وحدها الى تتبع سنة الرسول وصحابته ٠‏ فبمى من ثم الفرقة الوحيدة 
الناجية . واختاط الام عل المسلمين إذ لم يكن هناك مقياس دقيق مدد 


مواصفات الفرقة النأ جد : 


وإذا كان القرآن قد أ كل الرسالة ورسم طريق الهدى للمسلمين كافة مصداقا 
الآبة الكرعة : ١‏ اليوم أ كلت لك دينك » . وجاءت السنة الشريفة فأو ضحت 
مرامى النص القرآ فى وحكته البالغة ور بطت بينه وبين أحداث الحياة الجارية 
للمسلمين » فانه قد تادر إلى الذهن لأول وهل أن المناخ الروحى لهذه 


: جد عند اليهود والميسين مثل هذا التحديد على وجه التقرب سل راجم‎ )١( 


Massé : L’islam DP. 8 
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المرحلة المبكرة للاسلام كان لابد من أن يشجب كل حلاف وأن تنطلق دفمة 
البنابييع القوية خلال ك اللي وأصحابه ميرأة من جميم أوجه الصراع المقائدى 
وصور التذاع حول الفروع ؛ ولكن البيئة التى لشأ فيبا الاسلام والظررف الى 
أحاطت به (وقد لشأ فى بيثة موودية مسيحية وفارسية وصابئية جد أن 
ذكرنا ) حددت إصورة قاطمة ل مصير الدين الجديدء من حيث اضط آر 
أنه إل عا ةاردا نشي ر ف ا ن 
الجدد إلى حظيرة الدين الجديد » مع ما تنطوى عليه نفوسهم من آثار أرسبتها 
معتقداتهم السابقة وكان هما أك الأثر فى ظبور صور التزاع المتلفة الى شجبت 
وحدة المسلمين وكانت سبيا في الانقسام والتفرق . 


الخلافات فى عهد الرسول والصحابة 
| ) الجدل فى العقائد : 
نمن نعرف أن المسلمين فى عبد الرسول وصحابته تحرجوا من التفسكير 
فى ذات الله وصفاته » وامتئموا من الخوض ف الجدل حول المقائد وسلموا 
ما جاء به القرآن من أصول عقائدية وآمئوا بيبا إعانا قطيا كملا . 
اح فى الصدر الآول للاسلام النظر فى الفروع أى فى الفقه من باب 
الحاق القروع بالأصول» رتطبيقا لما جاء به الشارع من أحكام على جرئيات 
٠‏ الحياة اليومية وأحداما . 
ولسكن الشمرستانى ٩١‏ اعتبر الشسبات النى آثارما النافقون فى عرد 
الرسول وعا من الجدل حول العقائد » فيو يقول : «ان شبات هذه الآمة 


. الال والنحل القسم الأول س ۲۷ وما بمدها‎ )١( 


ص 1١0‏ ل 


نشأت كلبا من شببات منافق زمن الذى عليه السلام » إذلم يرضوا يمكة فما 

کان وا ويشسى ٠١‏ وشرعرا فيا لا سرح لتسكر فيه ولامسرى وبألوا عا 

منعوا من الخوض فيه رالموال عنه وجاداوا بالياطل فبا | لا جوز اجدال فه. 

( وقد جام عل لمان ذي لخر بهم اسم اا ر سول الله ( إذ ثال : 

, أعدل يا عمد ء فنك ل تعدل ۾ د تال هليه السلام : إن لم أعدل دن يمدلة» 
فمارذ الأمين رقال : م دذه فة ما أر یں پا وج“ الله تمان . ۾ وذلك س E‏ 

صريح على النى عليه السلام . ركذلك تول طائفة من المششر كين  :‏ أو شاه الله 


م شيب .نأ من قو له مني وه داه و رقول ملا طم 2 ۷ يشاء a‏ اقا 
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م لستطر د اشر ستالى فد د ر طائفة أخرى جادأت فى ذات الله تمكرأ فى 
جلاله ونصرفا فى أفصاله حى متعهم وخوقهم بقوله تعالى د «ورسل السراعق 


#رصيب با من لشاه » وم جادلون ف الله وهو شديد اال ي . 


وبعفب صاحب الملل والنحل على ما أثاره المنافقون من شببات حول العقيدة 
الاسلامية فيقول : ١‏ فبدا ما كان فى زمانه عليه السلام وهو على شركته وقوته 
وصحة بدنه »١‏ والمنافقون لخادءون ؛ فيظبرون الاسلام وببطنون الكفر وما 
يظبر نفاقهم بالاعتراض فى كل وقت على حركانه وسكناته » فصارت 
الاعتراضات كالبذور ‏ وظبرت منبا الشببات كازروع » . 

وتحتاج مرقف الشهر ستانى بهدا الصدد إلى تحليل وتعليق ذلك أن 
الاعثراضات العقائدية التى توجه إلى الدين الجديد من الخاافين سواء كانوا من 
مشركدين أم من المنافقين » ما تعد من قبيل اللوازم المشروعة التى لا مناص 
من ظرورها كتعيبر عن قوى المانعة والتمويق الصادرة عن الآديان التى سيقت 


حل رآ 8< 


هذا الدين على مسرح ظبوره ٠‏ فبى'لا تعد من قبيل الخلافات الى تنشأ فى دائرة 
الدين » بل تعتير معارضة صر بحة أو باطنة تخرج عن محال الدين الجسديد . ومن 
م فلا يستير هذا الجدل المببكر حول المقائد ميررآً كاف لإثارة الأذاع بين 
المسلمين ؛ ولا سما وأن الق رآن نفسه قد تكفل بمواجبته ه ودحض ما انعارى 
عليه من مفتريات . واعتبر هذا الرد السكم من التعالم الآصولية الواجب 
القسلم بها شرعا . 

وعلى هذا فانه يحب التسلم بأن المسلمين قد احترزوا فى عبد الرسرل 
وصحابته ؛ عن الجدل حول العقائد والخوض فى مشكلات الاصول . 


ب ) الخلافات لى الأروع : 

وإذا كان النى عليه السلام وصحابته قد نهوا عن الجدل فى المقائد ٠‏ فانهم 
من اعد ازع أباحوا الجدل فى مسائل الفروع . وقد أورد الشبرستاق 
ما يربو على تسم( من أو سه الخلاف التى ثارت بين المسلمين سواء أثناء ميض 
الرسول أو عند وفاته أو فى عبد المساية . على أن أعظم لای لشا بينالمسلمين 
فى هذه الفترة هو الخلاف سيول الامامة . ثم ظبرت الخلافات حول الاصول 
فما بعد وبذلك انقسمت الاختلافات مد اارسول إلى قسمين : احدها 
الاختلاف فى الامامة والثانى الاختلاف فى الاصول . 


ومن تم فان إختلاف الفرق من خوارج وشيعة ومرجئة حول الاماءة 
اتخذ طابع الخلاف السيا.ى الحزى الذى لا يرج عن دائرة الفروخ ولا مس 
الأصول الاعتقادية إلا عند الغلاة المتطرفين من كل فريق . 


(۱) م۔ س س س ۲۹۰ وما بمدها , 
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وأما اختلاءات الفرق الكلامية من ججبرية وقدرية ومشبية ٠‏ ومعازلة 
وأشعرية فهى صور من صور الجدل حول المقائد » ومن ثم فإن هذه الفرى 
السكلامية تعتبر فرقا ديذية أصولية ٠‏ وهذا لا بنع من أن ينتحل المتدكلم رأيا 
معينا فى مسائل الفروع فقد يكون الزيدى الشسيعى ممتّزليا وقد يكون الاشعرى 
ا 


أولا : الاختلاف فى الامامة 

الخلافة أو الإمامة مسألة مصلحية اجتاعية يا يقول ابن خلدون فبى ترجع 
إلى أمور السياسة ونظام الدولة ؛ ومدار الخلاف فيها يقوم حول تساؤل عريض 
عن أحق المؤمنين بتولى رئاسة الدولة الاسلامية » ولا كان الاسلام دينا ودولة؛ 
لهذا فلقد ش,دنا كيف تحول هذا الصراع السياسى فيا بعد وارتقى إلى مستوى 
الحلافات العقائدية , ومن هنا أطل الخطر امدق بالامة الإسلامية فرق وحدتها 
وفرق سوادها شيعا وجماءات متناحرة يكاد يكفر بعضبا البمض الآخر . 

وتمثل الاختلاف ف الإمامة فى صورتين : - 

إحداهما : القول بأن الإمامة ثثبت بالاتفاق والاختيار » والثانية : القرل 
بأن الإمامة تثبت بالقص والتعيين . 

والقائلون بالراي الأول يقباون إمامة كل من اتفقت عليه الامة أو أى 
جماعة معتيرة من الامة ٠‏ إما مطلقا وإما بشرط أن يكون قرشيا على مذهب 
قوم أو هاشميا على مذهب أخرين , أو خارجيا على مذهب الخوارج . 

الة-اثاون بالرأى الثاني قال بعضهم بالنص على , مد بن الحنفيية, 
ابن على بن أنى طالب كرم الله وجبه وهؤلاء ثم الكيسانية » وقال البعض 


٠١‏ س 


الآخر بالنص على « اسن » د « اين » وهؤلاء ثم غالبية «الشيعة, واضتلفوا 
فما بعد » فقد أأجرى بعضيم الإمامة فى أو لاد , الحسن , وأجراها البعض الآخر 
فى أولاد ١‏ الحسين , › ثم قالت الزيدية بإمامة زيد بن على بن الحسين زين 
الها بدين وقالت الامامية بإمامة عمد بن على الباقر نصا عليه م جعفر الصادق 
وصية إليه . واختلفت الإمامية فظبر منها الاسماعيلية القائلين بإمامة [سماعيل 
ابن جعفر الصادق » وانتبت الاثنا عشرية إلى إمامة , عمد القائم المنتظر » 
ابن الحسن العسكرى بن على بن مد بن على الرضا ‏ ) مملى با سرف عا یر 
و:طور الخلاف حول الإمامة عبر تاريخ الإسلام وتمخض هذا الصراع 
السيامى عن ظهور فرق ومذاهب أصولية نترك الحم عليها لموضع آخر وقد 
انتشرت آراء هذه الفرق ‏ التى نشأت أصلا من الاختلاف حول الإمامة ‏ 
فى دبوع العالم الإسلامى ولا تزال قائمة بين ظبرانينا مثل الاسماعيلية والبورة . 
والقاديانية والنصيرية ومذهب الدروز » وأخيرا البهائية التى أعلنت خللاف 
الفرق السابقة » خروجبا السافر على الإسلام ٠‏ ونسخت سائر الاديان واعتبر 
أصحابها أن الدين الباق هو البوتقة الى انصبرت فيبا سائر الاديان السابقة . 


۹اس 


تفصيل الخلاف النار يخى حول الامامة 


لقد اتضح لنا اذن كيف أن خلافا سياسيا حول مسألة من مسائل الفروع . 
تكشف فى مسيرته الزمنية الطو بلة عن خلافات عقائدية مستحكة فكيف نبتت 
الذور الآولى لهذا الخلاف ؟ 

نحن نعرف أن الرسول عليه السلام لم ينص صراحه على من يخلفه فى رياسة 
الدرلة الاسلامية بعد وفاته تحقيقا الآية الكرعة : , و أمرمم ب ا و 
تكون الادامة عن طريق البيعة » ولكته أناب عنه أبا بكر لكى يوم المسادين 
فى الصلاه حين أقعده المرص من حيث أنه كان من الضر ورى ألا يتعطل أداء هذه 
الفريضة والرسول طريح الفراش ٠‏ فعندما واتته المنية وارتفع إلى الرفيق الأعلى. 
اجتمع نفر من خيرة المسلين من بين صحاية الرسول واستحكم النقاش مينم 
فى السقيفة » ورأى اليعض أن إنابة الرسول لآى بكرف الصلاة تمتبر إشارة 
منه إلى استضلافه بالاضافة إلى مكانته الأثيرة 5 وأنه ثانى اثنين فى غار حراء 
فى المجرة »فتقدم عمر بن الطاب و بايع أبا بكر وانحازت اليه الاكثرية وبذلك 
صحت م البيعة » وكان على بن أبى طالب يرى فى الخلافة قا شرعيا له فبو ابن 
عم رسول الله وزوج ابنته فاطمة وأول من أمن بالرسالة . 

والتف حوله أتباع كانوا برون أن الخلافة يحب أن تؤول إلى آل البيت وعلى 
رأسم على بن أبيطالب » ولقد قبل على خلافة أبى كر م عبر “م عهان على مضض. 

وكان عْان ضعيف الشخصية . هذا مع ميله إلى ابثار أقاربه وتعيينهم فى 
مناصب الدولة الكبرى فى الأقالبم والأمصار التى غزاها المسليون ولهذا فقسد 
ثارت الفتن » واشتد الطالبيون فى دعوتهم لمناصرة آل البيت وحقبم فى الخلافة» 
وكان أن قتل مان عام 0 0 م 


ويذكر المقريزى أن عبد الله إن سبأ الييودى الذى أظبر الاسلام وأبطن 
الكفر».هو الذى أثاز فتنة أمير المؤمنين عمان بن عفان رضى الله عنه حتى قتل . 
«أى أن ابن سبأ هذا هو الذى دس ميادثه الفاسدة بين المساين وأضل البعض 
منبم . وما زال يؤلب الثوار على عمان حتى قتلوه » وذزعم أصحابه أنه انما فمل 
ذلك انتصاراً لعلى ولحقه فى الإمامة (21, . 

وبعد مقتل عمان بويع على بالخلافة » ولكن مماوية والى الشام رفض 
مبابعته . متهما [ياه بالتباون فى التحقيق فى مقتل عمان والتسار على قتلته وكذلك 
رفض كل من طلحة والزبير مبايمته » واتفقا مع السيدة عائشة على الاخذ بثأر 
عبان » وكازت وقعة الل حيث قتل طلحة والزبير وأسرت عائشة وأعيدت 
إلى المدينة . 

صفين والتحكيم : م التفى على ومعاوية فى صفين وكاد معاوية أن يوزم لولا 
أن أشار عليه مرو بن الماص بأن يرفع حنوده المصاجف على أسئة الرماح 
كناية عن رغبتهم فى الكف عن القتال و الاحتكام إلى كتاب الله , وتلا أحد رجال 
معاوية الآية : « ألم تر إلى الذين أو توا نصيًا من السكتاب يدهون إلى كتاب الله 
ليحم بيابم ثم يتولى فريق منهم وثم معرضونء وقد مال بعض أصحاب على 
إلى التحكم ونصحوره يقبوله . 
نشاة الخرورية ( من الخوارج ) : 

ولكن فريقا من أصحاب على رفضوا قبول ميدأ التحكيم وثاروا عليه 
مدعين أن الفصل فى موضوع الخلافة لايصح ان يوكل إلى البشر وقالوا : 
, لاحك الا الله , وانفصلوا عن جيش على وساروا إلى حروراء بالقرب من 
الكوفة .. وجعلوا من عيد الله بن وهب الراسى أميرا علييم وسموا بالحرورية. 


)١(‏ العا جح ٤‏ س على 
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تنيجة التحكم : اختار على أبا مومى الأشعرى . واختار معاوية حمرو بن 
الماص » واجتمع المكنان فى دومة الجندل فى شو ال سنة پم ھ آذار 508 م 
واستطاع عرو بدهاته أن يقام أبا موسى بخاع كل من على ومعاوية وتولية 
عبد الله بن عير خليقة على المسلدين » و كانت خدعة كبرى إذ لم يكد بعلن أبو 
موسى اع على حتى قام عمرو بن العاص قاء<: ى أما الناس هذا أبو موسى شي 
المسلدين ء رحكم اهل العراق ٠‏ ومن لا يديع الدين بالدنيا , قد خاع عليا » وثيت 
مماوية . 


الخوارج 

واستاء نفر من ا صبحاب عل من ب جة التحكم بعد أن عين معاوبة أميراً على 
المؤمنين, فخرجوا عليه وانضموا إلى الحرورية وسموا (بالخوارج) ورا أطلق 
عليهم اسم ( امعكة ) أيضا , وقد انقسم الخوادج إلى عشرين فرقة» وم يكفرون 
عل دعمّان وطلحة والزور وعرو بن العاص وأا موسى الاشعرى ومعارية » 
وكل من رضى بالتحكم وصوب الحكدين أو احدها . وأوجب الوارج 
الخروج على السلطان الجائر وقتاله . وعلى هذا فان آراءثم هذه . [ثما تحمل مهم 
فرقة سياسية . و لسكنوم أضافرا إليها نظرات حول حقيقة الإعان وشروطه 
فقالوا : إن الأعمال جزء مكثل للامان . فلن برتكب ذنيا (أى كبيدة من الكبائي) 
يعت مر تدا وكافرا : بل لقد أوجيت الازارقة قتله مع أولاده ونسائه . 


المرجئة 
وقد لشأت المرجئة فى هذه الفتّرة وأصحاما لا يكفرون أحدا بذنب بل 


يتركون أمى هؤلاء وأو لتك إل الله سيحانه وتعالى الذى بعل أسرارمم ريطا 
ھی غا ا صدورم . 


2 إذ - 


والارجاء لغة يعنى التأخير . والاعان عند المرجثة هو المعرفة بالله تمالى 
و برسله . وأما ما سوى المعرفة من الطاعة فليس من الامان : ولهذ! فلقد أخروا 
العمل عن الامان أى عن انية والمقد » وقالوا لانضر مع الاعان معصية ؟! لاتنفم 
مع الكفر طاعة , وقا وا بإرجاء الك على صاحب الكبيرة إلى يوم القيامة فلا يقضو, 
عليه يمم فى هذه الدنيا مله من أدل الجنة أو امل الثار . 

وظبر من بين المرجئة طائفتان من الغلاة : 

الأدلى : وعى تقول بأنه يكنى فى الافسان القول باللسان , وأن اعتقد الرسل 
الكفر بقليه ذهر مؤدى هزه الله عر وجل ٠‏ 

وأما الثانية : فإئها تذهب إل أن الاعان عقد بالقلب ىوان أعلن مساحعيه 
الكفر بأسانه بلا تقية , وعيد الأرثان أو تيوه أو تاس ومات على ذلك ۾ فير 
مؤمن , ومن أمل اللئة . 

دقل إن اول من قال بالارسعاء اللحسن بن شماه بن على بن انی طالب ولسکنه ۾ 
يؤخر العملى عن الاعان ا تقول المرجئة . و لسيكنه سم بأن عاسب السكبيرة 
لا يكفر , إِذ الطاعات وترك المعاصى ليست من اصلالا كان حى زول بزواطا . 

اأشمعة () 

لقّد كانت مشكلة الامامة سموهى مشكلة سياسية فى أصلبا ‏ السوب فىظرور 
الموارج والشيعة » وهانان الفرقتان تتقابلان تقابل ااضد 5 يقول الشممرستاى , 
فين يكفر الخوارج عليا واصحاب التحكم ويتربصون به حتى يقتل , ند 
الشيعة من ناحية اخرىيتمسكون بامامة آ ل البيت إبتداءآ من على مقتضى الوراثة 
الدموية الرسول . 


)١(‏ أنظر المراجع والمصادر الى إستندنا إليها فى هذه المواضع فى أسمر البحث 
وكذ لك سملسلة الالمة عند الشميعة والاسماعيلية : 


~~ ۲ = 


ومن ثم فقد أصبح على بن ای طالب أحق المسلدين فى نظرالشيعة بالخلافة ب 
الرسول؛ أى آم شايعوا عأ وإنتصرو له وبذلك سموا بشيعة على أو شيعة 
آل البيت ؛ أى التعيمين لهم » ولسنا نعرف فى دقة تاريخية مى بدأ إطلاق هذه 
القسمية » أو متى بدأ الهم كتيار ظاهر المعارضة لتيارات الأحراب الإسلامية 
الأخرى » لآن سائر لاؤمنين فى مبد الصحابة كانوا >اون آل البيت و عبطو عم 
بكل إكبار وإسرام . 

وعل هذا فقد انمحصر الخلاف بين أهل النة والشيعة فى أول الامى ف دارة 
الامامة فى صورتها السياسية الحضة » إذ لم يكن القضم بمثل فىحقيقة الآ سوى 
موقف حزب سياسى إسلاى فحسبء إلى أن استحدث الشيعة أفوالا سنعر ض لا 
بالتفصيل » مدل : عصمة الإمام والبداء والغرية والرجعة والتقية وعام الجفر » 
وبذلك أختصوا يعمقالات أحدت هذا الإنقسام التارمخى بين أهلالسنة و التشيع. 
هذا بالإضافة إلى ما حدث من مغالاة بعض فرق الشيعة الباطنية ف التأريل 
واستحداث أفكار بعيدة عن العقيدة الإسلامية مثل : أراء الاسإعيلية وغيرهم من 
الثلاة . وسنحاول فى الصفحات التالية إلقاء الضوء على حرة التشوع وأصرهاء 
ومراحلها وفرة,ا فى شىء من التنصيل يقدر ما تسمح به صفحات كتاب عام 
فى الفاسفة الاسلامية . 


أصول الشيعة وعقايدمم 
)١‏ مدنى التشيع : 


لقد إتضح لنا كيف أن المعنى العام للتشيع إنما يدور حول الولاء التام لعل 
ولال بيت الرسرل ؛ والإعان بأن الخلافة فى السلماتين الزمنية والديفية بعد 


ص 1971 هه 


رسول الله يحب أن تنحصر فى الإمام غلى وذريته من بعده بالنص والوصية . 
بحيث يتمثل فيعلبن أنىطالب يداية دور الولاية الذى يل النبوة وأما الإمام لنة 
فإنه القائد والمرشد الذى يتقدم المصلين ليؤمهم » وكذلك هو الذى يل أو تول 
أمرر اجماعة الزمئية . وإذا كان هذا امنصب يبمكن أن يتولاه عند أهل ااسئة .- 
أى مسلم بالغ عافل متفقة فى الدين وءالم بالكتاب والسنة بالاضافة إلى صفات 
أخرى مبسوطة فى كتب الفقه والسياسة » کا جدها مهلا عند الماوردى مثلا ؛ 
فإن مصطام الامام عند الشيمة لا ينطبق إلا على آل بيت الرسر ل ال ممصو مين وم 
أربعة عش رعند العيمة الاثتاء عشرية أى الذي ( بل ) وهو أصل النبوة ,الو لاية 


مماء ثم إبفته فاطمه ثم الئمة الاثنا عش . 


و سقهر فلن بالتفسيل ف بعل لاد الشيعة عل هلوق الدعوى الى تفر دوا ا 


عن هور المسلمين إبان الصدر الأول للاسلام . 


؟) بداية التشيع : 

لقد إختاف المؤرخون فى البداية التارضية لحركة التشيم » وقد رأينا كيف 
أن الخلاف السياسى الذى صاحب مشكلة الخلافة قد أخذ ينقلب إلى صورة ديلية 
عقائدية وإنتبز هذه الفرصة رجال من أمثال سلبان الفارسى وعبد الله بن سيأ لى 
شفرق المسامون فى إنجاه لير وجد فيه الغلاة مارم م فى المروق عن الاسلام 
وتمالمه السمحة اليسرة  »‏ وردت ف ااسكتاب والسئة بدون تأويل متمسف 
حمل للنصوص باطنا لا ياتقى مع اانص الظاهر بدامة أو إتفاتً مع مسلنات 
العقيدة الاسلامية ف جملتها 0 


وقد إختلفت الآر ام حول اابداية الحقرقية للأشيع » فن قائل إن ااتشيع بدأ 


س ۷ سے 


فى عبد الرسول كظاهرة دينية تفع من حب ميق للنى وآل بينه ,هذا الحب 
الذى تركز حول على بن أنى طالب بصفة خاصة لما أثر عله من شجاعة و حكئة 
وخا مثال و دفاع عن الاسلامء هذا بالاضافة إلى الأحاديث الى أوردها الشيعة 
عن الرسول وال تفيد أن الرسول الكريم قد وجه المسلمين إلى الالتفاف حول قلى 
وموالاته» وكأن هذا التوجيه مثابة توصية من الرسول فى حياته بأن مخلفه غى 
بعد وفاته . وفريق ثان يرى أن الأشميع بدأ بعد وفاة الرسول مباش رة إذ إا 
جماعة من الصحابة ينتصرون لعلى و يرشحونه للخلافة وأن هؤلاء ساءم ماقد بر 
من بعض الصحابة من [ختيار لآنى بكر بعد إجتماع السقيفة . 


وآخرون يرون بداءة التشييع يوك وقمة الج أن رول مقتل عهان أوقى مرقهة 
صفين . وأخيراً بعد مقتل الحسين فى كربلاء . 


والحق أن جموور المسلمين الأعظم كان على ولاء لآل الببت وحب شديد همه 
ولم يكن المسلمون وشمعرون بأن ثمة فريقاً ديفي يتحزب وحده لآالبيت وتكون 
له تعاليهه ومس اسمه الديفية » حرث يحدث نوعاً بن الانفصام فى الدين ف اتيف 
الأول من القرن الأول البجرة » وعلى هذا فإن فكرة الأشبرع لم تأخذ طريقما إلى 
الطهرر الأول 51 ف نماية القرن الأول للرجرة ولاسما بعد أن تباورت نظرية 
النص والتعيين وأصبحت أصلاا من أصول الشيعة إذ هم بجماون لها الصدارة 
فى مذهييم . 


ونلاحظ من ناحية أخرى أن الظروف السياسية ااتى طرأت عل حياة المسادين 
خلال العصر الأموى والعصر العباسى إلى غيبة الامام الثالى عشر » هذه الظررف 
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كان لها تأثير.! فىتكوين الوجدان الشيعى بصورة قائمة .5جة للاضطباد والضغط 
والقئل والمطاردة والملاحقة » وذلك بيب “موتفبم اأرافض من جميع اكلفاء 
الذين أعتير م الشيعة من الفاميين للخلافة ولاسما الخلذاء الللاثة : أبو بكر وعمر 
وعمان . 

وکا أن نزكد بأنه على الرغم ما أصاب أهل الأشيع من عن وإبتلاء لاسما 
بعد مقتل عل والحسين » إلا أنهم رغم موتفيم الرافض ظاوا يلتزمون اله .دوه 
والقسامح مع الفيهم إلى عهد الامام جمعقر الصادق -معيث مد أن هامة المسلبين 
م يكن قد تبلور أبيوم الاحساس ال كامل بأل 4 رتا جو هرا بين الشيعة والسنة 
فى ظل إسلام واد وعقيدة إسلامية واحدق» إنسياط مع انيع فى موالاة أملى 
ابوت وجب سار المسلين م م يكن بمثر الصادق إماما الشيمة وعدم 
بل كان خير إمام لاء ملين كافة ء أما ما حعدث من إتجاه جمبرة الشيمة إل الو قوف 
مو قف العداء الر بح والظاهر للخلفاء الراشدين الى عثان » بل وسبهم و لمنهم 
عل امنا ء فإن «ذا الاتجاه لم يظهر إلا بعد هذا المصر كنترجة لوقف التحدى 
من الجا ہین . 

©) فرق الشيعة : 

وم تلبت حركة القشيع أن اتخذت مساراً إلى التفرق من جديد » وظبر الهديد 
من الفرق متها من هو معتدل ومنها من أشتط فى الاو . و لكن الميع يرتبطون 
بر باط واحد هو )ام على حصر الخلافة فى ذرية آل البيت . 

ويقسم الشررستافى الشبيعة إلى خمس فرق رئيسية : الزيدية والائنا عششرية 
ثم الاسماعيلية ثم الكيسانية والغلاة . وقد تفرعت هذه الأصول الرئيسية إل 
فرق فرعية كثيرة وإمتلطات آراؤ هم بأفكار من مصادر غير إسلامية : 


وقد سمى المؤرخون الزيدية والاثنا عشرية معتدلة الشيعة » وستتناول 


بالعرض والتحليل آراء هانين الفرقتين » ثم نعرض فما بعد لاراء الغلاة. 
معةتد له الفسعة 


أولا الزيدية : 

هى اكثر فرق الشيعة اعتدالا وتتركر أغلبيتها العظمى فى اليمن إلى حصر نا 
هذا حيث يتوالى الآشمة لديهم إلى آخر إمام قبل الثورة الآخيرة فى اليمن . 
يذهب الشرمرستانى إلى أن الزيديةهم اقباء « ذيد بن على ااثانى ء ( ذين العابدين ) 
ابن الحسين » وم بر ون أن الإمامة إنتقات من على الإمام الأول إلى الحسن ثم 
من بعده إلى الحسين ثم إلى على الثانى « ذن العابدين » ومنه إلى زيد » ينا ترى 
الاثنا عشربة ان الامامة أنقات من عسلى زين العابدين إلى تسد الباقر . 

وإذا كان الشيعة على وجه العموم يرون أن الامامة إنما تسكون بالنص 
والتعيين وأن ينحصى من يتولوها فى نطاق آل ابيت من ذرية النى ( ص) ؛ 
وا ر ا ان الإمامة إا تتم بالبيعة أى بالاختيار امطلق لأى فرد من 
المسليين أكتمات فيه صفات معينة ليس من بينها بالضرودة الوراثة النبوة 
لار سول ( برل )» نرى أن الزيدية >معون بين الميدن : ميدأ الإنتخاب ومد 
حصر الإمامة فى آل البيت » وطذا فهم يذهيون إل القول عق المسلين جيعا 
فى إختيار الامام والخليفة بشرط ان يكون من ذرءة النى ( ص) ٠‏ 

موقنهى من اللماء الثلالة : 

إذا كانت الشيعة الإا عشرة قد اعتيرت الخلفاء الأوائل اثلاثة 
ابا بكر ور وعثيان مغتصيين للخلافة » وبذلك رفضوا خلافتيم وسموثم 
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هذا السبب بالرافذة » يجد أن الردية يعترفرن بصسة سخلاقة هؤلاء الأافاء الثلانة 
وذلك افا لفيرثم من الشيعة » ويقولون محواز إمامة المفضول مع وجود 
الأفضل . و يقصدون بالأفضل على بن ألى طالب » وکان على رضى الله عنه أفضل 
الصحابة وأولام بالامامة ‏ على رأى الششيعة ‏ وذلك ليس انسبه إلى رسول 
الله فحسب. ء بل لصفاته وأخلافه المثالية الى شر ما بين أعسل رسول الله 
وصحابته » إلا أن الظروف المصيبة الت كانت تحيط بالدعوة الإسلامية لاسيا 
والجيوش الاسلامية كانت على أهبة السفر لاجهاد وأن بحض من دغل الاسلام 
من العرب وأا يدل الاعان فى قلويهم قد مالوا إلى العصيان والفتئة والارتداد 
عن دن الله » كذلك فإن الجروب الي سالت فيها الدءاء بين المسلءين و المشركين 
من قريش » وكان على فارسها الأول » أورئت هؤلاء القيليين ضغائن وأحقاد 
وقلوباً تطلب الثأر وتتقاد لأى مثير للفتن ؛ كل هذا كان با فى أن بى اللافة 
دجال أقوياء تاضجون وأكبرسنا من عل مثل أن بكر وعير بعدهء مراعاة الصا 
العام وهذا ما رأته الزيدية وما امتنعت 57 أجله عن تكفير اللفاء الثلامة 
دإتهامهم بإغتصاب الخلافة . 

صفات الامام : ( عند الأريدية ) 

اذا كان الشيعة على وجه اعموم يضيفون للامام صفات كثيرة منبا التقوى 
والصدق والعلم والعصمة والرجمة ... اط » فإن الزيدية يضيفون الى هذا صغة 
جديدة وهى أنه ينيغى أن يتصف الامام بالمجاعة و بالقدرة على اثبسات حقه 
في الامامة بقوة السلاح ولا يقواون بالعصمة أو بالرجمة أو بالتقية . وقد أشرنا 
أيضا الى أن الامامة عند الريدية تكو ر شورى بين الماق وأنها عندثم من 


المصالم الى لا مناج الما الد ادرفة الله تمالى وتوحرده » ذلك أن هذا الما 
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بحضل بالعقل و بتبليغ الرسالة عن 5 الكريم » لكن اناس محتاجون إلى الامام 
لاقامة الحدود والقضاء بين المتحا كين وحفظ البيضة واعلاء الكلمة ومواجبة 
أعدام ألدن فار . فاد برط ف ا الأمور أن يكون الامام أفضل ھن 
فيده بل جوزوا ‏ كيءض أهل السنة - أن يكون الامام غيب جمد ولا خبير 
بمواقع الاجتهاد اا كان عاقلا و بصحوته أحون اجتهدين أي راجعه فى الأحكام 
ويستفتيه فى الحلال والحرام » وهذا هو رأى فرقة ( السامانية ) وهى احدى فرق 
الزدية .61١(‏ 

الائمة عند الزيدية : 

بدأ الخلاف حو لشخصية الإ عند الشيعةء و بصفة خاضنة بين الزيديةودلائنا 
عشريةء بعد وفاة على زين العابدين» فقد أنجب على هذا الامام عمد الباقر والامام 
زيد أما الأرل ودو يمد اليافر فهو الامام الخامسعند الاثنا عشرية » ولابسترف 
الزيدية به » بل يقولون بامامة زيد 0 وتتساسل الامامة عندثم من أسل زد ء 
وهكذا اتخذت سلسلة الآثمة عندم اتجاما عغالفا لاتجاهها عند الاث:اعشربة » وقد 
خالف زيد أخاه تمد الباقر » فہین) کان مد هذا برى أن استعال القوة غير جائر ؛ 
نرى أن زيدآ برض على هذا الرأى وميب إشيعته أن يحماوا السلاح ضد 
الأمويين عهد مشام بن عيبل الملك ول يأيث أن قل يوار الكوفة» وقول إمامة 
الزيدية بعدىم آنه ی وسار عل منوال أده وکان معاصراً للامام جعفر 
الصادق الذى تصده إعلدم إستعال السلاح لإثيات مه وأنتصرت لدعو ته جماعات 
من خير اسان و که هزم وقتل على بد أحن؛ قواد هشام بن عبد الماك ٠‏ وبرى 


الزيدية أن الامامة انثقات بعد موث حى ألى رجل آخر من آل البيث هو دل ٠‏ 








(۱) اللشمرستافى وج راص ووب ٠٣١‏ . 


بن عبد الله اللقب بالنفس الزكية والمسم بالمردى : وهو ابن عبد الله بن الحسن 
بن على بن أنى طالب . 

هذاو 5 إستندت الزيدبة إلى مذهب المءتزلة فى الام بالمءروف و النبى عن 
المذكر فى قوها إشرعية ميدأ اروج لقتال المعادين والمعارضين لهم ء أما زيد 
بن على زين السابدين فقد ولدعام ٠ه‏ عن أم سندية ومات أبوه وهو 
فى الرابعة عثيرة من عمره » فكفله أخوه الأاكبر عمد الباقر » وكان محمد ااباقر 
ولد سن زيد وهو جعفر الصادق وقد قل زيد وصلب فى كناسة الكوقة ؛ 
وكان زيد على صلة بواصل بن عطاء . وقد وافته فى رفض الع مة للائمة 
وذؤك الرجعة والنص والنعيين - والتقية وهو لايخالف ا.امازلة إلا فى اللأزلة 
بيد المأرلتين » بينها وقف جعفر الصادق ضد المعتزلة . 

تولى حى الامامة بعد أبيه زيد و لكنه قتل وصلب كأبيه عام مم وه. لما كانت 

عقيدة الريدية فى الامامة تنص على خروج فاطمى عالم تتقى يجاهد فى سهيل الله , 
لهذا فلم يقصى زيد الامامة على أولاد الحسين بل أشرك فيها أولاد الحسن . وقد 
أسرع عيد الله بن الحسن إلى قبول رأى زيد بعد [ستشباد زيد ؛ عل اارغم من 
استحكام العداوة بين الرجلينفحياة زيد , أى أنه آمن بآراء زيدبعد إستشباده» 
وقد أعد عبد اللهبن الحسن [بنه عمد النفس الزكية للإمامة بااديئة و لقب بالمهدى» 
خرج إينه الأخرإبراهم باليصرة » وهم.بذا يطبةون ماقالته الريدية منجواز 
خرو ج [إماميين فاطميين عاداين فى وقت واحد > وقد قتل الاثئان عام ٠)٥‏ ھ. 

وقد [ختلف ابراهم مع الزيدية وأتى مد بن زيه إلى البمرة 
ودعا الزيدة إلى إمامته فأجابوه إلى هذا الك العاسيين هزموا 
مدا هذا وقتلوه وخلفه أخو ٠‏ إبراهم الذى لم يابث أن دخل أيهاً 
فى صراع لاطائل تمه ضد العباسيين »> وحى قتتل › وعادت الامامة 
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إلى غيسى بن زيد وهو أخو يحبى الذى آات إليه الامامة بعد مقتل زيد » ولكن 
المنصور العباسى سجن عيسى طرال حياته حي أراد إثيات حقه بالقرة؛ ويشير 
الشهرستافى إلى أنجعفر الصادق أخبر هؤلاء جميعاً , أىأ بناء أعمامه من آل البيت» 
مجميع ما ثم عليوم وقال « إنا لا نخوض فى هذا الأمرحى يتلاعب مها هذا 


وأولاده ...» أشارة الى المخصور 0 


وقد كان عيسى معاصراً لارام بن عبد الله واختاف معه ثم اتفقا أخيراً حى 
مقتل ابراههم » حمين ذلك اعكتف عيسى وا:ندنى عن الأنظار حت توفى» وكان له 
ولدان عنى بس ببةبما د صواح الزعفراق » داعيه عسى بن ذيدء وقد عاش ابنه 
أحد إلى خلافة الرشيد » وكان الزبدية متمعون اليه فحبسه الرشيد لكنه غاص 
من ابس وتوارى » وقام بعد ذلك أثة زيديون متهم على بن العباسى من واد 
الحسن الذى سمه المبدى العباسى . ثم شرج بعده » المسين بن عل بن الحسن وهو 
المعروف«بصاحبةخ» اشارة الى مقابلة جروش العباسيين كدق موقع يقال له رف 
وقتام جیما ؛ وخرج بعده بحى بن عبد الله بن الحسن على الرشيد وقتله الرشيد 
بعد أن أعطاه أمانا ؛ ثم ظبرت الزيدية بعد هذا مع ادريس بن الهنن بن الحسن . 
ن على بن أنى طالب وكان قد نيما من واقعة ف وهرب الى المغرب حتى تمكن 
سلوان بن جرير من دس السم له . وخرجت الزيدية أيضاً فى فارس ثم خرجوت 
الزيدية الجارودية مع تمد بن القاسم من أحفاد الحسن بنعلى فى الكوفة ؛ وقد سمى 
مد هذا باسم صاحب «الطالقان » ول يلبث أن أسر وسجن وءات فى سبجنه » ثم 
خرج ف الكوفة أيضاً بعد ذلك حى بن عمر من أحفاد زيد بن على أيام المستدين 
بالله العباسى » ولما قتل حى بن عبر هذا وحمل رأسه الى بغداد اعتقد شيعتها أنه 


م يقتل بل غاب عن الانظار اعاءاً منهم بفكرة الغيبة . 
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وبيدو أن خروج الزيديين سواء من أبنساء وأحفاد زيد ٠‏ أو من أحفاد 
عيد الله بن الحسن أو من غيدم من !ل البيت قد تعدد تطبيقاً للببدأ الذى وضعه 
زيد وهو جواز خروج أكثرمن إمام واحد فى نفس الوقت وأنه لا عبرة بالنص 
والتعيينء بل الام متروك لرأى السلدين إذ هم الذين يفتخبون الإمام شريطة أن 
يكون من آل بيت فحسب . 

وعل هذا فإن حركات الزيديين قد أصابها الفدلى جيعا اوقوفها موقف 
الصراع فما بينماء بيئها ظلت ركه الامامية تسرف خط واحد إلى الامام الثاىعشر 

ويقول الشبرستانى « ول يتظم أمى الزيدية بعد ذلك حتى ظرر مخراسان 
ناصر الاطروش » فطلب مكانه ليقتل فأختفى وإعتزل ...... فدما الناس دعوة 
الاسلام على مذهب زيد وبقيت الزيدية فى تاك البلاد , بلاد الديام والجيل » 
وكان مخرج واحد بعد واحد من الآشمة » . وناصر الأاطروش هذا هو الامام 
الناصر الحسن بن على من لسل المسين والمءعروف بالأطروش . 

ول يلبث الذهب الريدى, أن استقر فى امن على يد الامام المسادى إلى المق 
بيحى بن القاسم من أحفاد الحسن » وقد ولد بالمديئة سنة مع جم وقد بايمه آهل 
امن عام ونه وكان من المءتزلة وأخذ تحارب الغلاة من الشبيعة ولاسما القرامطة 
حتى توفىعام ۸ه فخافه من بعده فى الامامة أبناؤه » وهكذا إتحصرت الزيدية 
فى المن وغلب الاعتوال على مذعيبا مثذ أن [تصل زيد براصل بن عطاء » 
وإلتقى فى هذا الأمرمعه فرع الريدية الأ من اسل امسن بن على ثل فى شخص 
عيد الله بن الميسن . 
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وبترية » وصالحية. وبين هذه الفرق إختلافات فرعية , أما الاختلافات الاساسية 
فإئها نر جع حول إمان كل فرةة بإمامة شخص من الأشخاص سواء من حفدة 
زيد أو من نسل عبد الله بن الحسن » والجارودية تقول بهذا الرأى:الآخير [ذ 
نها تذهب إلى امامة مد « النفس الركية » بدلا من عيسى بن زيد ٠‏ 

ثانيا : الاثنا عشرية : 

تعد الاثنا عشرية أهم فرق الشيعة عل الاطلاق » ذلك لم أك ددا 
بالإضافة إلى حر > هم الشديد على ترسيخ نما لم التشبيع ووضع حدر ده و ضوابطه 
سواء فيا ختص عسائن الفقه أو بأساوب معاناة الرسوم والشعائر الديكيسة . إذ 
نهم حبطون المارسة العملية للإسلام وتكاليفه بهالة من الحزن القائل والعسادات 
والتقاليد الى تتخللها تأثيرات أسطورية مستمدة من البيثة التى لمأت فيها الصابئة 
والإرادشتية والفتوصية . وحفل تاريخ التشيع يحدلة أساطي برددها العامة بل 
ويتنارها كتاهم بالتسجيل جيلا بعد جيل . وبعض هذه الانجاهات ,ينطرى على 
ضطورة الانزلاق إلىالغلو الذى يتبرأ منه كبار مفكرىالشيعة وعلءاءهم المعاصرين. 
و تحن ند بالفعل عددآ كبيراً من الاحادي الى موردها الكليى ويقيلبا الجلسي 
يشم مئها راتحة الخروج عن الاعتدال . وقد أشار بعض نة الشيعة المعاصرين 
ومن بيهم الامام ( الصدر ) والامام ( عد المسين آل كاشف الغطاء ) إلى أنه 
لاحون بحال أن يلصق بالتديع كل ما يكتبه اؤ لفون الشيعة فلمؤلاء آداؤهم الى 
تبر عن مواقفيم وحدهم . ومع ذلك فاننا ثرى أن كافة الشيعة أى غالبيتوم 
عحيطو ن هؤلاء المز لفين بهالة من الاعجاب والثقة بأداتهم 

ولس هناك شك فى أن عا ولةالشيعة المماصرين من الاثنا عشرية شج ب أمثال 
هذه المبالغات التى بوردها بءض كتاب الشيعة ما يمد دلالة على شعور علياء 


س | س 


الشبيءة المعاصرين «ضرورة تهيئّة مناخ التقر بب دين المذاهب الاسلامية الى مكن 
بفضل إنتفاء الخلافات الحادة بينها أن تعود إلى إسلام واحد وأن تكون المذامب 
حول الفروع فحسب فلا مس جوهر امقيدة ومن م فلا پڪفر مسل أخاه 
لإختلافه عنه فى الرأى 

مذكلة الامامة عند الائنا عشرية: 

الحلاف الأساسى الذى يدور حوله الحوار بين أهل المنة وأهل التفيع هو 
مشسكلة الامامة . ا سيق أن ذكرناء والنبيعة الامامية ( الاثنا عشرية ) تمك 
برورة قيام إمام معصوم بتولى أمور الدبن والدنيا ويكون له الحق فى تفسير 
القرآن ما أوتى من عل إهى يتلقاه من مشكاة البوة أى من النور المحمدى . وقد 
رأيئا كف أن الشيعة بلتفون حول على بن أ طالب وبةولون بان الأول 
وتستمر الامامة حتى الامام الثانى عشى . إذن فقد كان هؤلاء برون أن لعل حا 
إ4 ی أن عاف ارو ل صلى الله عليه وسام وقد ساعد فى ظوور هذه الدعرة 
د عيد الله بن سياءء الذى كان ليع هذه الأفوال فى امجتمح الاسلامی وکان 
يحتج بقول النصارى برجو ع عيسى 2 فيزعم أن علياً « يلل قبسسل عيسى 
إذ هو أعظم منه لقوله تعالى : « إن الذى فرض عليك القرآن لرادك إلى معاد , . 
القصص ه۸ » وكذلك أذاع مقالة الوصى ومضموتما أن لكل أ وصية وأن 
علياً وص مد قد امه پنفسه » واذا 5 سان الناس لا يعملون بام الرسول فم 
بذاك بظلمون علءا ظليا فاحشا وذلك بانكارهم حق على المنصوص عليه من الله . 
وقد اسلال الشيعة إلا انید تو كد أفضاية عل وحقه فى اللافة بعد اانى؛ منبا : 
أنه كان مترحراً فى العم وفى اللغة وفى النحو وعالاً بتفسيرالقرآن وصاحب حتكةق 
شكرن القضداء والهرب و أنه بعل سر الجفر: وقد جمع الكتاب طائفة من الحم 


س لا صمي 


والامثال المنسو بة لمل » ولا شك أن كتاب تهج البلاغة المفسوب محتواه لمل بن 
آی طالب ١إا‏ يدل على علو كعبه فى هذه الجالات التىإشير الما ااشيعة » و متحديث 
9 الرسول صلى اله عليه وسل يذكر فيه أنه عليه الصلاة والسلام مدينة الل 
وعلى باجا . 

ومن أسانيد الشيءة أيضا حديك غدير خم ؛ يذكر اليعقونى أن الرسول عليه 
الصلاة والسلام عند عودته من<جة الوداع نزل كان إسمى بغدير خم وهو 
موضع بالقرب من الجحفة فى الثامن عشر من ذى الحجة وقام خطيا وأخذ 
بيد على بن أنى طالب فقال : ألست أو بالمؤمنينمن أنفسهم» قاوا : بل يارسول 
الله » قال : فن كنت مولاه فعلى مولاه .. 


ويروى المسعودى لضا أن النى بعد أن انصرف من الحديرة شار إل 
أميي المؤمئين على بن ى طالب بغدر شم قائلا : د من كنت مولاه فع مو لاه ». 
وكان ذلك فى اليوم الثامن عشر من ذى الحجة » و يمير المسعودى إلى أن ولدا 
على وشيعته يعظمون هذا اليوم ١‏ 
وبروى الملا تمد بافر المجلسى خلاصة ما جرى فى غدير خم فيذكر أله بعد أن 
انقضت مناسك الحج وكان النىفى طربقه إلى اللديئة ومعه المسلمون استوتف المع 
عند غدير خم وسبب ذلك ما أنزلعليه فى القرآن بازوم لصبعل خليفة له من 
بعده ( يا أمها النى بلغ ما أنزل اليك من ربك فإن لم تفعل فا باغت رسالته والته 
يعصمك من الناس ) سورة المائدة الأية ۷ . وتقول الشيعة إن معنى هذه الآية 
هوالآاس بنصب عل خليفة للرسول. وعنى الجاسى فى سرد قصته عن لقاء الغدير 
فى خم فيقول : إن الرسول نصب له منبرمن أقتاب الا بل ودعا عليا الى كينه لم 


حمد الله وأثنىعليه وأ. برااناس بدنو أجله قائلا : «لقد دعبت إلى رفى والى بحيب» 


س ۳۸ س 


وای مغادر 3 منهلم الدنيا » وان تارك فيك الثقلين كتاب الله وعترة آل پتی... 
ثم قال : ألست أو لى بكم من أنفسكم » قالوا : نعم ٠‏ فأخد بيد على ورفعبا حتی ہان 
بياض ابطه وقال : من كنت مولاه فهلى مولاه » اللهم وال من والاه وعاد من 
من عاداه وأنصر من ذصره وأخذل من خذله» ونزل الى من منيره وصلى صلاة 
الظهر وأوى الى خيمته وأ بصب خيمة جا نب و الو منين ( على ) 
وجعلس على فخيمته وأمر الرسول الناس أن بيايعوه بالأمامة و إسلءوا عليه بإمرة 
المؤمنين ففملوا نساءآً ورجالاء وسر عمر بذلك مثل غيره. 
ويذكر إين شاكان نصا عنالفا لما أورده ال لسى وذيره من علياء الشيعة فيذهب 

الى ان الرسول عند عودته من مكة بعد حجة الوداع فى السنة العا رة من المجرة 
وقف فی خم وای عل بن أنى طالب قائلا : « على هفى كم-ارون من مومى اللوم 
وال من والاه وعاد من عاداه وألصر من اصره واخذل من ذل ». 

وبعاق الشيمة الى يومنا هذا أهية حكبرى على حديث غديرهم ويحتفاون 
بذكراه بداريقة تثير العجب والفرقة بين المسلمين ٠‏ فيضعون مايل من العجين 
مون بطو نما بالمسل وهی تمثل أبا بكر وعير وءعمان ثم يطامنونها بالمدى فيسيل 
المسل منها . وهذا كناية عن القثيل بالجلفاء الغاصيين الثلاثة فى نظرهم . 

والآمر الذى لا شك فيه أن حديث غديرم لا يعس حديثا مقبولا عند 
ممظم أمل السئة » اذ أن الرسول عليه الصلاة والسلام كان من الممكن أن ينيب 
عنه علياً فى الصلاة أثناء مر::... » فلو كان قد أوصى لعسل بالخلافة من بعده لكان 
من الضرورى أن تكون البادرة الأولى اتثيت هذه الوصية هى انابته عنه في 
الملاة عند مرضهء امتثالا لأمر الله ا يفسر الشيعة آبة النص النى أشرنا اليما . 

والآمر الثانى ان الله سبحانه وتعالى قد ذكر فى م بيانه الأية : رما كان 


۳4 مص 


ممد أبا أحد من رجام ولكن رسول الله وخام النيين» ولاشك أن إنتفساه 
الأبرة لرسول الله يعنى أن المكمة الالهية إقتضت بألا يكون اأرسول من لسله 
من يخلفه بعد وفانه حى لا ينظر [ليه ال-لمون بعين التداسة ويحيطون ذريته مما 
وريما تحول الآمى إلى تقديس إلى كامل كا حدث بالذسبة لغلاة الشيعة م قفوم 
من 6م . 

الام الثالك أيضا أنه إذا كانحديث غديرسهم صحيحاً فلءاذا لم يكن إمثاراً 
كقضية بارزة فى سقيفة قس بن ساعدة ؛ ما دام الصحاة يعأمون به ويقرونه ؟ 
ولا مكن الادماء بأن صاحب الرسول الاول أبا بكر الصدديق وهو ثانى انين 
فى الغار ما ناص الآةء لا يعقل أن ينكر أبو بكر على على خلافته ونمن نعلم من 
هو أبو بكر رأخلاقه وصدق طويته وإخلاصه ارسرل الله وللإسلام . 

ثم أنه كيف يمكن تصديق الأية الكرمة التى تنص عل البيعة وعسلى أن سم 
اللسلمرن أنفسهم «١‏ وأمم شورى بينهم ؛ كيف تتفق الآبات الدالة على هذا 
المعنى مع مايقول به الشيعة من النص الإلبى على الإمام ومنالوصية الإإزامية . 

ولكن الشيمة يتمسكون بأن الخلافة لايد وأن تكون بالاص ويرفضون 
فكرة الانتخاب و لهم فى ذلك أدلة منها : أن الخليفة محم باسم الله وليس بامم 
الشعب دمن ثم فيجب أن يكون اختياره من عند الله على لسان تبه وليس 
من الشعب بطر يقة الانتخاب ؛ ويستداون على هذا بقوله تعالل فى الأية ٠۸‏ من 
سورة القصص : ( وربك مخلق مايشاء ومختار ما كان ليم الخيدة ... ) فالله 
سب أنه و تعالى حصر الاختيار بارادته ولفاه عن جميع الناس , 

ومن أدلتهم أيضا : أن الاكثرية غير معصومة من الخطأ ومن الجائز أن 
تختار رجلا لاتتوافر فيه صفات الامام من العلم والخاق فتعم الفرض والفساد , 


بع (١‏ )س 


وقد نص القرآن كا تقول الشيعة على سقوط رأى الأكثرية وهم يستداون بالأية 
15 من سورة الأنعام : ( وإن تطع اكثر منفى الارض يضلوك عن سبيل 1 ) 
وف الاية ٠١+‏ من سورة المائدة : , واكثرهم لايعةون » أوفى الاية /١‏ من 
سورة امون : ( واكارهم للحق كارهون ) ويشير الشيعة ايضا إلى الحديث 
التبوى الذى يقول فيه الرسول انه برى يوم القيامة اكثر أمته تدخل الثارء 
وين رمال الرسول عن السبب يقال له إنهم ارتدوا بعدك علىأدبارهم القبقرى . 


ومن ادلتهم ايضا : انه إذا كانت السنة تقول بأن الخليفة يكون بالاستخاب 
وليس بالنص استناداً منم إلى انه اذا انحرف الخليئة عراوه وأتوا بالأصلح» 
فإن الشيعة علرذلك بقولها بأن وظيفة الامام أنيقوم المموج من رعيتهفإذا قومته 
الرعية إنعكست الآية وأصيح الحا عكوما والرعية هى الحاكة . 
وعلى أية حال فإن الشيعة حاولون اثبات الوصية واللص عن طريق أقوال 
أهل السنة وكيف أن النى هو الذى بعث عقيدة التشيع واوجدما ودما إلى 
حب عل والولاء له وهو أول من اطاق لففظ الششيعة على اتباعه ومر يديه واولاه 
ل يكن للشيمة والتشيع عين ولاأثر . وهذه كلما أقوال تنقصبا الأاسائيد الصحيحة. 


شروط الام وصفانه : 


١‏ - الاماية باانص والتعيين مم ضرورة أنيكون الامام من آل البيت. 
كان أمل السئة يضعون شرطا للإمام وهو ا بكونمن قريش و ستندون 
فى هذا الى حديث نوی رواه اليضارى ¢ ولمارأت الشبعة مذهم ذلك قفاوا :د أن 
بیت الى هو أفضل بيوت فراش واولا هذا الت لما علا انا ؛ واشير 


اليضارى إلى اعتطفاء الله مد من ۳ هاشم من قرش ومن كنانة ة ولد اسباعيل ٠‏ 


~— 141 - 


وعتد اأنيوة ت کا ذكرنا بک تحص الاعة الناعثر ف على ونبيه . وقد 
استدل أهل التشوع على ذاك بما رواه مل فى صحيحه من أن النى قال : و ان 
هذا الام لاينقعنى حى عى فيم اشا ءشر خليفة كلهم من قررش » ويضيف 
العلاءة ال_لى حديًا نبويا مفسرآً للحديث السابق حيث يقول النى الحسين : 
«ابى هذا امام ابن امام اخو امسام أبو أئمة تسعة , تاسعرم قائمهم » 
واذن ولايد أن وکون الامام لس حسب تصورمم حدامن 1ل اأبيت ومن نسل 
على هن فاطمة باص والتميين ۰ 
وهكذا أخرجت الشيعة الاثنا عشرية ممد بن الحنفية من ساسلة الامامة ذات 
الورانة اانبوية ؛ لآن هذه الساسلة إلا تستند إلى على ف<سب »ء هل إلى فاطمة بت 
رسول الله 2 أيضا ۰ 
واد أشرنا فما سبق إلى أن بعض الشيعة من الفرس قد أدخلوا مةولة الذدب 
الروحى والتبنى الروحى إلى جوار ااسلساة الدم وة فى الفسب املى وقد ظبرالقول 
ذا الاتجاه ينها الحم القشيع بالتصوف. 
وإستدل الشيءة على أن الامامة تكون بالنص لا بالإتخاب بأدلة كثيرة منها : 


)١(‏ أن الخليفة [كسا يحم باسم الله لا باسم الشمعب » فيجب والحال على 
هسذا النحو أن تار من الله بلسان نويه وليس من الشعب بطريق الانتضاب » 
وهذا الرأى يتفق مسع نظرية الدرلة فى المصور الةديمة والعصور الوسطى ؛ وهى 
تير إلى الحق الالهى للماوك فى حسم شعومم أى أنهم إنما مسكئون النساس 
يتفويض إلى . 


( ب ) ويستند الشيعة أيضا إلى قول الله ته-الى فى اة رقم ۸ من سورة 


اد اي 


اله ص : ور بك عخلق ما پشاء و مختاز ناکان ۵م اة »» وإستدلون من هذه 
الأبة عل أن ن الله س حا نه قد حصر الاختيار به تعالى 'وانقاه عن جع ا س 

(*) وم رون أيضاً أن الأكثرءة غير ممصومة من اطا يجوز إذن أن 
تختار رجلا لاتٹوافر فيه صفات الامام من العام ولاق فتعم الفوضى والفساد» 
وثم يوردون آبات من القرآن وأحاديث 'بوية يستتدرن إليبا فى سقوط رأى 
الأكثرية . 

وها سي ئن أن الا أن اة لای أن تكن من أهيل 
البيت فحسبء بل يجب بالضرورة أن :كون أيذا بالنص والتعيين الاهى 
أى' بالوصية , 

؟) المصمة : 

برى الشيعة بعامة » والامامية منهم بخساصة » أن هسثية الامامة أو الولاية 
لااستحقيا الأ من فة ا مى ااا والانفعالات النفسية اختلفة» وأن الامام 
فى نظرم معصوم من اطا جلة وتفصيلا » ونحن اعرف أن العصمة لله وحدهء ' 
وأن النى صلى الله عليه وسام » وهو رأس الآسرة ااعلوية الى ينقسب (ليماالشية 
غير معصوم من المأ فى شدّون الدنيا وما تكون العصمة له فى شئون الدين أى 
فيا بنزل عله من وحى بالاضافة إلى عصمته من الكبائر » وذلك تطبيةا لما ورد 
فى الذكر الحكيم من أنه قد بعث رسولا بشراً أى أنه ليست له صفة الالوهيه› 
وآبات القرآن دالةعإ, ذلك منها ما ورد فى سورة د عبس » : « عبس وتولى أن 
جاءه الأعمى ومايدريك لمله يذى ... ) وقصة هذه الآبة معروفة كتب التفسير 
وكذلك قصة زينب بأت جحش ومولى الرسول زيد » وقد وردت فيهما الآبة 


القرآنية : م أفتخق فى صدرك ما الله يملله ,, ' 


— = 


هذا نوع من التوجيسه والمتاب للرسول الكريم » وكذاك أبضا ما ورد 
ف القرآن فى سورة: القعصيص 1 65د إنك له ودی من أحييت ولكن الله هلدى 


من يشاء » . 


وأيضاً ماکان برد من أحداث يدل فيب اأرسول رأى وخاصة یشون الدنياء SE‏ 


وقد إيصيب أو خطىء وهو القاى ( 1نم أعلم بشو دنيا 5). 

وإذا ذميئا إلى أبمد من هذاتارطيا فإننا نيحد قصة يوسف مع زوجة العزيز 
فى مصر وقول الال : «ولقد همت به وھ بها لولا أن رأى برهان ربه» سورة 
يوسف آية 74 . 

وهذا يمنى أن يوسف لم يكن معصوءا بالذات إذ أنه ثم بام أةالعزيز» و لكن 
الله أراد له الطهارة كنى فعصمه من الوقو ع فى الحخطا » وما تألى العصمة من 
ألله وحده. 

وهبما قيل فى بعض كتب التفسير من أن هذه السور والواقف [ ما حدثت 
لتكون كناذج أو كصور يتأسى ما الإثر فتكون من أساليب التربيسة القرآنية » 
إلا أا أحداث وقعت وإذا أخذس بدلالاتها الواقعية البحتة فإنها تنوم على أنها 
من سلوك الوثير العادى الذى لم تتح له فرصة التو جيه السماوى ءن طريق الرسالات 
السماوية . 

وعل أية حال فإن ااشيعة تسكون سكا شديداً بدأ اأعصمة ومشدون 
جملة من اللأادلة للانتصار لهذه القضية الى هى لب الامامة وقواءها . 

وتعفى امصمة فى كلام العرب المشع مضداقا لقسوله تعالى «فى سورةهود 
أبة م :د سأوى إلى جيل يعصمى فى اماه آى على » وكذلك قوله 
تعالى فى نفس السورة والابة : « لاعاصم اليوم من أمى الله إلا من رحم » 
أى لاثىء نع من العذاب إلا رحمة الله » وتعنى المصدة أيذأ الحفظ والامتناع 


س 4 


عن فعل الامصية كا ورد فى سسورة يوسف أن استعصم أى تأنى على امرأة العزيز 
ین راودته عن نفسها . 

فالمصمة إذن قوة تمع صاحيها عن الوقوع ف المعصية والخطأ حرث لايترك 
واجيا ولا يفمل رها مع قدرته عل الترك والفعل» ويكون الممدسوم قد بلغ 
من التقوى الحد الذى لا تتخلب معه عليه الشروات والآهواء » وكذلك قد بلغ 
من العلم بالشر بعة وأحكامها متبة لا خطىء معبا أبداً . 

فالعصدة إذن عند الاماميسة شرط فى الامام كا هى فى نظرم شرط للنى » 
لضرورة ثبوت براءتهم من العيوب والذنوب » وثم يذهيون إلى أبعد من هذا 
وهو إثبات عصمة الأنبياء قبل النبوة » و يحشدون أدلة كثيرة على صحة دعوام 
أوردها الراذى فى كتاب ١‏ عصمة الأنبياء »» م أوردها الملسى فى كتابه د عار 
الأنواد» . على أن الفسكر الشبيعى الحسديث تحاول الاتفاق مع نظرة أعل السنة 
فى تويز وقوع الإطأ والسمو غير المتعمد من الآني_اء » وذلك کا برى العلامة 
الحل » وقسد سيق أن ذكرنا أن ابزيدية من اأششيعة ترفض القول بالمصمة للأامة 


و الأناء فى غير التنزيل والكبائر بالنسبة للنيوة . 
الاد على عصمة الأمام : 
بورد الشيعة نوعين من الأدلة » بعضها عقل وبعضها الآخر نقلى . 
أولا : الآدية المثلية : 
)١‏ دليل التساسل أو الدور : 


وهذا الدليل يسوقه الامام اليل فى كتاب ١‏ منباج الكرامة فى الامامة » وعلى 


س قوع[ اسم 


ارغم هن أن الحلى قد رض المصدة الأاس-اء فيا ذكرنا » إلا أنه يتمسك با 
بالفسبة للابمة» ور عا كن هذا راجما إلى أن التو[ غا يطبق تمالم الوحى المازلمن 
السماء وهو صادرعن الدالمعصوم من الطأ » أما الامام فهوالمكاف بتفسي الصو ص 
الديذية و تطبيق مفاهيمها على الأحداث الجارية فى الماعة الاسلامية وليسله مندايل 
يرشده سوى عقله » ومن ثم كآن من الذرورى أن يكون ممصوءاً من اللإطأ أمام 
جملة الاحتالات الى قد تنبثق من النص القرآنى ٠‏ فيأخذ بالأصو ب متها ويعصم 
عن الزلل فيها . 
ويرجع دليل التسلسل إلى دليمل الواجب والممكن عند فلاسفة الاسلام ؛ 
وكذلك دليل تسلسل العلل » فكل ممكن تاج فى وجوده أو غدمه إلى علة » فإذا 
كانت هسذه العلة من فس الممكنات لأحتاجت إلى علة أخرى » ولو كات هذه 
الأخيرة #كية للاحتاجت إلى علة أخرى غيرها . ولا يمكن الرقرف غند حد 
ما دامت العلل من جفس معاولاته| الممكثة» ومن ثم فإنه يهب الوقوف عند علة غير 
بمكنة أى واجيةء وإلا حدث الدور الذى لاينتهى» وهذا أيذا أشبه بدليل الحرك 
الأول عند أرسطوء فإذا طبةنا قضية الممكن والواجب عل الطأ عند البثمر فإننا 
نرى أن المأ مكن » وإذا أردنا رفع الخطأ الممسكن بعلة تأسخه » فيجب أن 
نرججع إلى علة أو أس أو شخص مجرد من ال3طأ وهو دالمعصوم » . ولا بمكن أن 
نفترض عدم عصمته حى لا نقع فى القسلسل أو الدور ‏ رأ.نا فى مسألة تساسل 
الممكنات إلى ما لا نماية ء ويةول الامام الحلى : ١‏ إننا إذا لم فسلم بعص ة الامام 
فإننا نمتاج إل إمام آخر » واو كان هذا الأخير غير معصوم فإننا نكون بحاجة 
إلى إهام ثالث فإن كان معضوءاً فهو الامام » وإلا لزم التسلسل , . 


وأما مسألة الدور فإن الامام إذا لى يكن معصوءا فإنه ياجأ إلى الرعية لترده 
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إلى الصواب مع حاجتها إلى الإفتداء به والآاخن عنه » ولا يمكن الخروج من هذا 
الدور إلا بإفتراض عصمة الإمام . 


(۳) دليل تجدد الاحوال : 


ير الشيعة أن الأحوال المتغيرة والمتجددة تساج إلى تجديد فى الا کلم » 
أى أن تطبيق المي الديفية لابد من أن يتلاءم مع الظروف والأحوال الثار عنية 
فى كل عصى لاستحداث أمود لم تكن موجودة عند نزول الوحى » فيفيئى إذن 
أن يوجد [مام حافظ للشريعة ومعصوم من المنطأ حتى يستطيع القيام بهذا العبل» 
لا سنا وأن الةرآن ينطوى على آيات مآشاببة بعضها يدل على التغزيه » و بعضهها 
الأخر يدل على الآشبيه » وكذلك تنص آيات على الجن » وآيات أخرى على 
الاختيار » وأيضا يوجد تكرارفى بعض الألفاظ أو فى بعض المواقع » معكثرة 
القراءات والإختلاف على أمور منبا » وإعتبار البسملة أو ١‏ أعوذ بالله من 
الشيطان ارجم » من آيات القرآن أم لا » وكذلك حيرة المفسرين فى الوصول 
إلى المعنى الصحيح للحروف الىتستهل بها السور » وأخيرا فإن إختلاف المفسرين 
فى فيم الأبات القلرآنية ووجود تعارض يينيم > وتمسك السابق بأحقيته على 
اللدحق » كل هذا يفيد أن تفسيراتهم م يأخذو ماعن رسول أو إمام معصوم » 
ومن ثم فإنه لابد من إمام »صو م يعرفنا بالقرآن الذى أنراه الله على رسوله: ‏ 
شين الرازى فى « نمابة العقول » . 


(۴) العصمة والامامة : 


إن معفى العصمة متضمن فى مفروم الإمامة إِذ لو انتفت المصمة عن الامام 
لأفضي ذلك إلى ناج باطلة . ويقول اارازى فى ) الأربعين فى أصول الدين ) إن 


= ۷ س 


الامام هو الذى ,يقتدى به الناس فلو جاز عليه الذئب و أندم عليه » فاما أن بقتدى 
به الناس أو لا يقتدون » فإن فملوا يكون الله قد أمى بالذنب وهذا ماله ون 
يفءاوا الذنب أى إن لميقتدرا به فيكو نخرج عن کو نه [ماماً لافتقاده مقوم وجوده 
وماعية قيامه, أىالقيادة والامامة للناس؛ ولايمكنع لهذا النحو رفعهذا التناقض 
بين وجوب كونه موا به وبين عدم وجوب الأمر بالمءروف والنهىدن المنكر 
لديه - إلا بتصور العصمة متضمةة فى مفهوم الامام ولازمة لوججوده . 

0( لاعصمة ثلامة : 

برفض الشيعة القول بعصمة الأمةء ومن ثم فإنهم برفضون ميدأ الاجماع . مع 
أن جمبور المسلدين متفقون على أن من خالف الاجماع ضل ء إستناداً إلى قول 
الرسول الكريم « أمتى لاتجتمع على ضلالة » وقد أصبح الاجماع عند أهل السنة 
أصلا من أصول الأحكام الشرعية الأربعة : الكتاب والسئة والاجماع والقياس . 
و إستدل الشيعة علىرفضيم للاجماع بقولهم: إن الشريعة الثابتة بالتوائرعن رسول 
الله قد أو جببا علمجميع المكلفين إلى يوم القيامة » فيازم إذن وصوطا إلييم يما 
و إلا كان ذلك تكليف مالا بطاق ؛ فلابد إذن من حافظ يحفظها و ناقل ينقلا 
ويتعين أن يكون معصوماً ٠‏ فإذا لم يكن كذلك تسرب الشك إلى حفظه ولم يكن 
نقله مفيداً لعل . ش 

وأما القول بعصمة الأمة أو حجية الإجماع فغير ثابت بالعقل » ولا سبيل 
إلى معرفة حجية عصمة جموع الأمة إلا بالنقل والآدلة السمعية » وهذة قد يتطرق 
[ليها النسخ والتخصيص, ومن ثم فقد ثبت لدى الشيعة أن التكفل بنقل الشريعة 
وحفظها من التغيير والتبديل أشخاص معيئون من قبل الله موصوفون بوجوب 
العصمة » وم ينتقدون أ يضا حفظ الشريمة عن طريق نقل أهل التوائرء فنقابم 


قد يدل على أن ما قادن صحيح و لكن لا يدل على أن الذى لم ينقاوه لم يوجد . 


= ۱4۸ ¬ 


وعشد الشيعة أدلة كثيرة للإستدلالال على وجوب المصمة للإمام وان حجية 
الاجماح للآمة » ويرون فى النباءة أنه إذا كانت تولية المخاصب الى هى أتل هن 
الامامة مدل القضاء والامارة لا تعطى إلا من لدم القدرة علىذلك ؛ فكيف مكن 
أن بعارس الناس جيه وم ما نطلق عليوم لفظ الأمة أن وارسو! مهام الامامة » 
تی ولو کان أهسل الحل والعقد منبم » فالامامة هى المتصرفة فوق هؤلاء جميعا 
والامام صاحب السيادة المطلقة والساطة التامة » لا يصلم أحد من اللناس 
أو وعم لتمينه أو القيام بدوره » ومن ثم فيجب أن يكرن التعيين بالنص 
من الله لإمام معصوم من المأ . 
ثانيا : الآدئة النقلية : 
ولا يكت الشيحة الامامية بأداتهم العقلية على وجوب العصمة» بلهم ماولون 
إستخراج أدلة نقلة من القرآن وال نة لتأبيد دعواهم فى وجوب العصمة لللأامة . 
وقد جاءت تخريحاءهم فى صورة من التعسف الواضح » والتأو بل الذى لا يتفق مع 
سياق الأءات » فاذا أم نا الله باطاعته وإطاءة الرسول وأولى الأمر » ذهيوا إلى 
أن او لالش هؤلاء تيجب طاعتهم و لابة نيذلاك إلا بحمصمتهم رهم الائمةء وكذاك 
فان ما ورد فيسورة الفاتمة من قول الله تعالى و أمدنا الصراط المستقم صراط 
الذين انعنت عليهم غير المغضوب عليهم » فهم يرون ان الذين العم علييم هم 
الآئمة وان النعمة هى الحصممة . 
وكذللك قوله تعالى ففسورة البقرة : آبة لام وكذلك بين الله آياته للثاس 
لعاهم يتقون» فان تحصر ل التقوى فى نظرهم لا.د فيدمن اليقين وعدم الشكء و لايم 
هذا إلا بوساطة إمام معصوم. وكذ للك يفسرون قوله تعالى : م وكذللك جمانا ٤‏ 
امة وسطا لتكونوا شهداء على الناس و يكون الرسول علي شهيداً » البقرة : 
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14 » بأن الشهداء مم اة المعصومون المنرهون عن الخطأ والحاصلون على 
مطلق العدالة. وأخيرآ فاهم _يفسرون قول الله تعالى ردآ على إبراهم حيما تو ديه اليه 
سيحانه طالياً أ ن تكون الإماءة فى ذريته » يقول ا 4م 
د لاينال عبدى الظامين » وهؤلاء هم المذنيون الظالمون لأنفسهم حسب قول الله 
تعالى : سورة فاطر آية مم : « فنهم ظالم لنفسه ء وقد فسر الشيعة هده الآية 
بأن الماتب لا يمكن أن يكون ماب ؛ ومن ثم فإن الامام فى نظرهم لابد أن 
يكزن معصوماً 

ولسنا ترى صحة هذا النخريجء لأن القول بأنالمذئب لايكون إماما لايقتعنى 
بالضرورة أن تكون العصمة من لوازم الآ » ذلك أن المرء قد _يمنع بعلبعه 
و بإرادته عن ارتكاب المماص دون أن ارتب على هذا الالترام ينا تقول اأشيعة 
من أن الله قد عصمه دن المطأ . 

وعل أية حال فإن أدلة الشيعة سواء كانت عقلية أم نقليسة لا تصل إلى 
مر تبة اليقين الذى قتع المقل بنصمة الإمسام » و لكنها إجتبادات نبعت من 
الظروق الخيطة بوم » رغم نفيبم ذا التفسير . 

والحقيقة أن الأفليات المططهدة ديتيا تشعر بأله ليس لما الخيرة فى معارضة 
قياداتها » فهم ياتدمون بالطاعة التامة لهم ؛ لأنهم حسون بأن عليهم أن يتغرغوا 
لمواجهة تعدرات الأعداء و لمر اع معهم. ؛ ويصبح إذن التشكيك ف قياداتهم 
أا بالغ الخطورة على بقانم كطائفة واستمرارهم عب التاريخ . 

۴ - العا : - 

على الرغم من أن بعض مفسرى الثئيعة قد سوا عل اة بأنه عل إاباى 
م م بمنون على الآسرار الإلمية ولديهم العلل بالكتاب وأسرارهء إذ الإمام 
هو الم على الكتاب » إلا أن بءعض مفكرى الشيعة المعاصرين فى لبنان والعراق 


asia 10° دد‎ 


بترمو ن جانب الاعتدال والحكة فى مسألةعلم الأمام» فهم برون أن الأمام يفضل 
جميع رعيته فى العم 5 نفهم مضمونة كوبثى ‏ و لكن فى أسمى درجات 
البشرية » ومن ثم فهو غير ححاصل على عللم [لهى مختلف نوعا أو جنسا عن علوم 
البشر » و كذلك فإن الميداث النبوى ليس سوى التلقى عن رسول الله فى شدون 
الدين ومئاهجه . 

والأمام حاصل على أسمى صفات اكنال والفهم والرأى والحزم والكرم 
والشجاعة وحسن الاق والعفة والرهد والمدل والتقوى والسياسة الشرعية 
وحوهاء وهو أكشش خاق الله طاعة ل وأكثرهم عام وعملا بالبر والیں , 

ولم يضع الشميعة هذه الشروط للإمام ‏ كا يذكرون ‏ كأثر من آثار التشريد 
والاضطهاد النى حل بهم » ولمكنوم يستتدون إلى قول الله تعالى : « أَفن يهدى 
إلى المق أحق أن يتبع أمن لابهسدى إلا أن مسدی فاللك كيف تمكرون » سورة 
يواسم آيةممو. 7" 

وجاء فى الحديث : م أنا مدينة العلم وعلى بابها »» وروى المحب ااطبرى فى 
کات اغا ن ن النى قال : ( النجوم أمان لأاهل الساء » وأهل 
دي أمان لاد و ضع ول ود ای ا اغ 

وخلاصة القول أن الشيعة الحدثين ينكرون عل الاما معرفة اليب والقول 
بأ عزود بعل إلبى لتفسير الكتاب وأن الاصوص المقدسة هى رمون لمان 
لاعلك تأو يلما إلا الآمة, وهم أى امحدثون ‏ يقررون أن جميع علوم الإمام 


سەھ من الكتاب والسئة فحسب ٠.‏ 
+ - الامامة والولاية ) ارزع الاطنية ) س 


لقد نبين لنا كيف أن التشيع يستهدف الكشف عن باطن الاسلام أى عن 


سه إن سه 


معدنه الحقيقى 5 يقول الثقاة من مؤرخى التشيع ومفسريه؛ وهم إستندون فيذلك 
إلى آیات منالشرآن اذاف وة منها آبة الامانة رقم ١۷ف‏ سورة الأحزاب 
وقول الله عز وجل فىسورة الفساء آية وهم د إن الله بام رک أن توا الأبانات 


إلى أهلبا » وذهب هؤلاء إلى أن مضمون هذه الآنات إنما إشير إلى الأسرار 





الألمية و إلى باطن النبوة الذى يبلغه الأمة الممصومون إلى أشياعهم » وكذلك برى 
هؤلاء المؤرخون أن هذه الأدات تشير أيضا إلى الولاية الى تجد معيئما فى الإمام؛ 
و بروون عنجمفرالصادق أنه ةالكذ لك. و إذا ألقيت الأمانة إلىمن هو ليس أهلالها 
- على حد قو لهم - فيكون فى ذلك خيانة ابد[ التقية والكتيان » وقد قال جعفر 
الصادق : إن التقية ديى ودن آبائى » فنلاتقية له لادن له» وتعى التقية الاحتراز 
من إفشماء الأسرار الآلهية فم تكن معروفة بهذا المعى قبل جعفر الصادق . 
وأما اذا تجاعات اماعة ميدأ التقية فإنها لا تلبت أن ترجع الى الس الظاهر » 
وهذا بدوره لن يوصل إلى الحقائق والآسرارالاللمية؛ والشيعة مثلهم مث ل الصو فية» 
لا يقفون عند العيادات الظاهرة م وردت فىالفقه » والشريعة اذا جردت من 
الحقيقة ومن الباطن اصبحتث مظلمة ؤعبودية . وقد ذكروا أن الإمام على بن أبى 
طالب قم الئاس الى ثلاث فتّات : 
١‏ - علياء ربانيون : وتتحصر هذه الفئة فى أشخاص النبوة والآمة . 


۲ الها بدو فردق النجأة » وهم الشريعةالذين تأسح صدؤرهملدى اعم 
تمالم الألمة فيتناقلونها من جيل الى جيل . 
عه والصامون آذانمم عن هذه التعالم . 


ولماكان الياطن ربط الشر بعة بالحقيقة لهذا فإن التدعة الياطنية تنطوى 


س | س 


علىالر بط بين النبوة والإمامة (الولاية)» ويعتبر النىعلىهذا النحو وسيطا بين الله 
والبشر » وكذلك الثمة» وهذا الوسيط هو الهجة» وحضور الايجة ضرودى 
ظاهراً أو مستورآ . فالذى حجة والامام سحجة » وهكذا لا تنفصل النبوة عن 
الامامة أو الولاية . 

ومثل الإمام آدم الحقيقى وهو الانسان الروحى الذى وجد قبل أن ينشأ 
الزمان فى عالم الابداع السمارى ٠‏ و عثل أيضا الحقيقة الحمدية الياقية والسكلمة 
امحمدية . أما النى تمد فى صورته الوشرية فإنه يمتبر المظور الآرضى لهذا الانسان 
الاي 16 الشيعة إلى قول رسبول الله ( صلعم ) :( كنت نيا وآدم بين 
الطين والتراب) وهذه إشارة إل الزور احمدى والنبوة المطلقة أو الولاية للطلقة» 
وقد #' البعد الظاهرى للحقيقة فى النبىممد وكذلك تجل اليعد الباطنى لحافى الإمام 
عل . ولیست القرابة الدموية وحدها هى التى تربط بين اانبى وعلى أو بين 
شخص النبى وشخص الامام » بل هناك أيضا قرابة روحية بينيما "رسع إلى 
سوق وجودها معا فى الأزل كنور ف عالم ما قبل الخاق » و ذكر الشيمة حديثا 
لارسول يقول فيه : , أنا وعل من نور واحد» ۰ 

ورتب ااشيعة للنيوة مساراً و الولاية مساراً أخر » و برها نهد الولايةٍ متتحدة 
م النبوة عند الامامية » دما متقدمة عليبا عند الاساعيلية» ولكن تبقى الو لار 
مكزآً و باطنا للنبوة » والنبوة باطن الرسالة » والرسالة مظمر النبوة ء ا بقول 
« حدر آملی » . 

الرسول ينزل عليه جمرول بالوحى فيسمعه أو براه فى الحم أو فى البقظة» أما 
الامام فإنه يسمع صوت اللاك ولا براه حلا أو يقظة » والامام يشكل باطن 
الانسان الملكوق السماوى الذى هو روح النبى الحقيقية » على الحقيقة الحدية 


ت 


وهي حل الظرور الالحى . وإذا كانت العرفة النبوية التشريعية تنتبى محمد 
الرسول فآن المعرفة الإلهامية لا زاات مستمرة » و تستمر هذه المعرفة عن طربق 
الولاية الظاهرة والمستورة إلى بوم المشر › وأصحاب هذه الولاية م الذن 
ينيرو ن الكتاب ويظهرونه . 

فجمد إذن. بصفته رسولا هو مظير النبوة اللطلقة وهو غاتم الثوي ».أما 
الإمام على وصيه فبو مظهر الولاية المطلقة وخاتمها ,ء ويأنى الامام الثاى عشر 
ا متو ر» أو اغائ » كخاتم اولاية الخاصةٍ » وهذه الولاية الخاصة وللقيدة 
الاخيرة إنما تيدأ معنى الولاية فى شخص النبى أى هى الولاية ال#مدية.. 


أمل الولاية المطلقة فإنها تبدأ فى الظهور من « شيث بن آدم » . 


ومن ثم فان مفكرى الشيءة يتمسكون بازدراج الولاية والنبوة فى شخص 
حاتم الأنبياء » ويحماون الولاية المطنقة لعل ؛ والولى أو الإمام عندهرهو بالنسبة 
لجبإعة كالقلب, بالسبة لاجسد ‏ ولايد عندهم من مام خنف النى الناطق » هذا 
الإمام 5 ذكرنا هو قم الكتاب إِذْ القرآن ينطوى عل معان ور يتوم 
تأويلها سوى شخص يمتلك المهداث الروحي عن النى وهو الإمام. وللاثئمة سلطة 
روحية وهم مظاهر إلمية ويذلك أمبحوا أساء ية ٠‏ شي صابحب م بصائر 
الدرجات » مد بن حسن الصفار فى الجزء الثانى من هذا الكتاب ص .م إلى 
حدريث يعفر الصادق يقول فيه « خلقنا .الله من نور عظمته ء وأرواح شيعتنا 
خلقوا من فاضل طيلتنا'» . 

أما م الكلينى » صاحب ( أصول الكاق ) فإنه يحمل صفات الأثمة المعصومين 
فيا يلى : 


هم الذين ينيرون قارب المؤمنين» وهم ركائز الأرض والعلامات الى يشير إليبا 
الله فى كتابه » والذين أعطاهم الحكمة الطبيعية» خلفاء الله على الأرض والمتبة الى 
دسل إليه منها » يقول الامام على : « أنا عين اللهء أنا يد الله » أنا جنب الله » 
أنا باب الله : (الحديث الثامن)؛ (وأوصياء الرسول ) والقرآن نفسه يشير ليم 
کوجوه ظهور ( دهم ليسوا بالمستورين فحسب بل هم الءنى البساطن نفسه ) 
[نبم منجم المعرفة وشجرة النبوة ومزار الملالكة وورثة المعسرفة يرث بعضوم 
بعضا . فييم أم الكتاب أو الكتب المثذلة ويعرفون إسم الله الأعظم » مثلهم مثل 
تابوت العهد عند اليهرد » و إلى نزو لهم على الآرض يشير نزول اللا والروح 
فى ليلة القدر » « تنزل الملائكة والروح فيها»» وهم يعرفون كل المعارف الى 
بلغها الملائكة للانبياء والمرساين » ومعرفتهم تسمل كل الأزمان ؛ إنهم المحدثون 
الذين تحدث الملائة [لي,م م نور قلوب المؤمنين» والكامة الشهيرة الى تقول 
دمن عرف نفسه فقد عرف ربه» تعنى أنه يعرف إمامه أى وجه الله بالذسبة لء, 
وبالمكس فإن من يموت دون أن يعرف إمامه يموت موتة جاملية أى بدون أن 
يعرف نفسه , هم مفتاح الحروف القرآ نية أى الحروف السرية المكنونة فى مطلع 
السور وأحياناً كأسماء ها » و كلهم حقيقة واحدة فا يقال عن إماممنهم يصدق 
على كل من الاثنى عشر الباقين . 


وإذا كانت هذه الأراء حول النبوة والامامة يسوقها قدماء الشيمة و يثقلها 
عنهم المستشرقون » بل ويبالغون فىتفسيرها ؛ ومنهم المستشرق (مترى كوربان) 
فى كتابه د تاريخ الفاسفة الاسلامية » » فإننا يجد كيان مفكرى الشميعة المءاصرين 
دون دو ااا کا یی ان دد ا » وتخددون دور الامام بغبمه للقرآن 


والسنة فبماً بمو ذا م لدنه من ميراث موی جل كلباته ror‏ وتصوساً 2 


ص ونأ بے 


فالامام را يقول (موسى ااصدر) فى مقدمة كتاب كوربان: هو الذى بين الأحكام 
م جهة ويفسرالقرآن من جدهة أخرى؛ وهو أيضاً و سيمع دائرة السنة عم لضريقه من 
سيرته الخاصة: وهكذا شم «ندفاع موسى الصدر أنللإمام المحصوم مك ز أخاصاً 
وولايته متممة لارسالة وله ساطة إلهية لتنفيذ الشريعة ولتطبيق الاسلام وميادنه 
عل اجتمع ؛ وهى سللة ل( ونح إلا لمن تحول إلى فكرة الاسلام وذابت ذاته 
فىكيانم! حتى عد إستمراراً لها > وليست ااولاءة فى نظره باطن النبوة» ؟ يقول 
كوربان, و لكنبا من أسسالدين بل من آم أركائه» بلهىقاعدة أساسية بيع أحكام 
والولاية 2 وما تؤدى إشىه مثزما اؤ دى ت بالولابة) . وبقبل الامام الصدر فكرة 
اماع النبوة مع الولاة دأن اانبى لم عارس مقام الولاية إلا عندما هاجر إلى 
المديئة » ولا كانت الولاية سلطة إلهمة فبى فى حاجة إلى اص » ويرى أيضاً أن 
الولابةلاس من وظائفها تفسير رمزية الأبات أو ساطة إدارة باطن الشريعة . 


دمع هذا فبو يعترف بأن كتب الأحاديث عند الشيعة مثل ( أصول الكافى ). 
د( إن بابوية ) وكذلك كتب ١‏ انجلسى » و ١‏ الصدوق »و ١‏ اللاصدرا » 
وغیرهم مشحولة بآداء باطنية » وهذه ھی ف الواقع الأصول التسارضية التى 


يسقند إليبا الششيعة فى فيم عةأدهم . 


وكيف بمكن أن نتفق مع آرائهُم إذا كانوا يرون أن الولابة أو الإمامة .من 
أركان الدين وأنه من لا إمام له بالصفات الى ذكروها » فلا دين له » وأن الامام 
ينطق يعيراث نبوى وأن الله فد أوصى بالامة » فم إذن إصدرون عن سيب 


إلى . لهذا فإن أحكامهم صادقة ويقيذية وهم الذين يسدون الثغرة أمامالظروف 


1894 سم 


الجسيدة » ولذلك رفض الشيعة القياس والمصا المرسلة » رفضوا إعتهاه العلياء 
وكذلك ما نص عليه القرآن من شورى واجية فى شئون المسلبين » وتقول الآية 
( وأمسم شورى ينهم ) ويقول الله للرسول الكريم (وشاورهم ف الآمر ) ٠‏ 
ومكذا فإن الشيعة برردون للعقلى الاسلاى. أن جمد فى مواجبة نصوص القرآن 
و انادغ الول ران بوقف التفسين'عل الآثمة رحدهم » وفى هذا إلقاء تلم 
اکل ما جامت به قراتح المسلمين من آثار جلياة فى جال تفسين القرآن وفيم 
الأحاديث النهو ب 

أما قول الامام مومى الصدر عن التشيع بأنه ليس مذهبا هاساً فى مقابل 
المذاعب الأربعة السذية » إستنادآ إلى أن الفقه عند الشيعة يعثير فقهاً إسلاهيا 
جديدا يعتمد على الكتاب والسنة والاحاديث المروية عن الأآثمة والتى تمثل فهما 
أعرق للكتاب وأوسع للسئة » فهذا يعنى أنه حمل أحاديث الأامة كإضافة لللإسادريت 
النبوية أو كاستمرار لها بعد الاستنناء عن القياس والمصام اارسلة » وهذا 
الموقف لاايقيسفرصة اللقاء بين مذعب السنة ومذهب الشيعة عندالقائلين بالتقريب 
بین هلین المرقفين . 

ه - الغيبة والرجعة والتقية والبداء واخنر : 

إؤمن الشميعة بغيبة الإمام وهو الامام الثانى عشر ( حمد بن اسن الحسكرى ) 
وقد ابتدأت غربته الصذرى عام .+ ه » واستمرت سبعين سنة كن له فيا 
سفراء أدبعة تعمل بهم وهو مستور وأخرهم ( عل الصيمرى ) ٠‏ وتبدأ من 
تار خه الغيبة الكارى الى تستمر إلى آخر الزمان » ومن هذه الغيبة تتولد شكرة 
اأرجعة حيث يمود الامام الثانى عشرفصورة الميدى النتظر ويسم تام القيامة 


و صاحب الؤمان » وهو لا برى ولكنه حاضر فى قلوب المؤمنين برجعته , 


ل0۷ هسه 


وبرى الامام موسى الصدر أن فسكرة اؤرجوة هذه هى بعينها فكرة هور 
المصلم الكامل الذى يور بالنظام الآ كل وباقامة مجتمع أفضل ويتعاق ااناس به 
عزدما إشتد بهم الال والجور ويشيع الفساد , ويكون له دور وهو غاب وهو 
صيانة الأحكام ومنع إنعقاد الاجماع فى هذه الأحكام على خلاى الحقيقة وهو 
بمخالفته لسائر الفتاوى بمنع انحراف الفكر الشيعى » وهذه الخالفة غير مشروطة 
ععرفته وشهرة أسمه . ويببحث الشيعة هذا الموضوع فى باب ( ححجية الإجماع 
فى زمن الغيبة ) وعلى هذا فإن مهمة الامام الغائب أو المستور هى تنفيذ الاحكام 
الاسلامية على بد الذى استخافه الله فى الأرض . 

أما التقية فبى ‏ كا ذكرنا ‏ الاستراز عن كنف أسرار اتأويل » ولشير 
الشيعة إلى أن معن التقية كان موجوداً منذ عهد الرسول ؛ وبذ٠بون‏ إلى أن«ضمون 
الثقية العام هو كتان الآمور عند خوف الضرر . 

أما الجر فقد قيل عنه إنه كتاب سطر على جلد شاة بستايط منه الشيعة 
وام حوادث الغيب وما يقع للناس فى المستقبل » وقيل إنه ينطوى على بيان 
الحلال والحرام » ويقول الجر جانى فى كتاب ١‏ المواقف »+ ۹ ص مم : د الجغر 
والجامعة كتابان لعلىء رضىالله عنه » قد ذكر فيبم| علرطريقة عل الحرو ف الحوادث 
إلى انقراض العام و كان الا ية والمعروفون من أولادم يعرفوتهما ويحككون مما». 

ويقول « الإبجى » فى ء المواقف » : أن أهل البيت عندهم عل الجفر وأنهم 
تو ارو نه ماما عن| إمام إلى جدهم الرسول الأعظم ». 

ولكن بعض مفكرى الشبيمة المعاصرين يرفضون الآسام بأن كتاب الجفر 
وما رتيط به من عل عكن أن يكشف اللاامة عن الغيب أو الستقيل » فذلك من 


عل الله . وبذعبون إلى أن مسألة الجفر ليست من أصول الدن ولا المذهب عند 
الإمامية » وإنما هى أمى نقل . 


ومها يكن من دعوى هؤلاء المفكرين إلا أن عامة الشيمة يعتقدون فى صحة عل 
الجفر» وقد شاهدت بنفسى ف العراق وف الاجفسه كر بلاء بالذات لسكا من هذا 
الكتاب وهو يضم وربقات محدودة العدد الاو على عبارات مجولة نتضذ صيفاً 
فضفاضة تصلح للتطبيق على لظائر وإحهالات كثيرة فى الستقبل . ومن هذا إقتذع 
الشيمةبأنه يكشف عن حوادث المستقيل ويتنباً بها؛ ولا يستطيع تفسير أصوصه 
سوى الآأئمة أصحاب العم الذوقى . 
أما مصحض فاطمة فان الشيعة يقسولون إنه كان من إملاء رسول الله على 
د على » ويقول الإمام الصادق : «عندنا مصحف فاطمة أما والله ما فيه حرف من 
الآرآن و لكنه من إملاء رسول الله وخط على » . وهذا يعنى أن مصحف فاطمة 
ليس فسخة من القرآن بل هو كتاب مستقل . وعلى هذا فإن أقوال المباجمين لهذا 
العسحف عجة أنه قرآن فيه زيادات على القسرآن الءعروف لدينا تسقط و”تهاوى 
أمام تفسين مفكرى الشيعة لحقيقة هذا لصحف اإذى (سب إلى فاطمة . وكان من 
الضرورى أن >ترز الشيعة عن اطلاق لفظ مصحف على هذا الكتاب فيقوار 3 
صحيفة فاطمة أو كتاب فاملمة منعا لإشاعة البليلة فى نفوس السابين . 
أما اقبداء ذانه ما يقول ١‏ الشبرستانى » ص ٠٣۲‏ أن الشيعة جوذون 
البداء على الله » وأن للبداء معان ثلاث » البداء فى العل» وهو أن يظبر الله لاف 
ما عل ؛ واليداء فى الإرادة » وهو أن يظهر لله صوابعل خلاف ما أن اذ وحم 
آما الہداء فی الام فرو أن يأعى الله بثىء ثم يأم بشىء آخير بعده خلاف ذلك » 
ويستطرد الشبرستانى فيذكر أن , المختار » وهو من الفرقة د الكيسانية منغلاة 
الشيعة اختار القول بالبداء لأنه كان بدعىعلر ما تحدث من الأحوال: إما بوحى 


داو تی إليه ( وإما برسالة ٥ن‏ قيل الإمام؛ فکان بعل أصيحابه دروك شىء فإذا 


اخ ا 


حدث هذا الشىء جعله دليلا على صدق دعراه ؛ وإنلم يوافق قال قد بدا ار بك أن 
أن يفير المي السابقء , 

ويضيف الشررستاق إل #وله مذ أن ه الخثان » كارى. لا يفرق بين الذسخ 
والبداء ؛ قال : إذا جاذ الأسخ فى الاحكام » جائ البداء في الأخبار . 

أنا الشبخ: انه جار فى الشزربعة الاسلامية ؛ فقد شرع الله حكنا كازجعوب 
أو التحريم ويباغه لثبيه فيعمل به اللسلبون ثم برفعه الله وينسخه وصحل مكانه 
کا آخر لإتباء الأسباب للموخبة لبقاء المكم الأول واستمراره . فقد كانت 
الصلاة فى بادىء الأآنى ناحية بيت المقدس ء ثم حولت إلى جبة البيت الحرام . 
وهذا معنام أن الله لسخ الآية الأولى وأحل عاها الأية الثانية ء و لكن المسلمين 
انفقو! على عدم جواز الأسخ فى الطبيعيات لأنة يستلرم الجهل و تجدد العسل لله 
و ږو څه بم اميه عنه ۰ 

ولمذا فان الشيعة الإمامية رفضوا قبول الأسخ واايداء بهذا الى . والب داه 
الذى يقياونه هو أن يزيد الله نى الارزاق والاعار. أو بنقص منہا ببب أعال 
العيه . وال النى: ( لا برد القضاء إلاالدعاء » ولا يزيد فى الممر إلا البى) ولذإك 
فوم رفضون القول باابداء الذى يستدعى الجولى وتجدد العله وذلك منفى عن الله 
سپحانه عوك العةل والشرع . وقد قالت المت له باللطف الإلمى وهو يقترب فى 
للعنى من القرل باليداء العدورد عند الشيعة الامامية » واليد يدعو الله فالا ر إنا 
لا لسألك رد القضاء » بل فسألك الف فه » . وكذلك قول المبد : ه والطاف 
بنا فا جرت به المقادير » . 


وللشيعة على وجه العدوم آراء حول ( الوقف ) أو التوقف و (السوق) 
و (الرفض ) و ( الروج ) د (التبرى) د (التول). 


۰ س 


أما « اكوثف » فهو وقوف بعض فرق الشيعة عند إمام معين دون السام 
بالامامة لأولاده , وأما « السوق » فهو عكس إلوقنى إذا هو القول باستمرار 
الامامة فى أولاد الامام » أى سوقها إليبا . وأما ( اإرفض ) فانه يمنى رفض 
إمامة الخلفاء الراشدين الثلاثة » ويقال لهؤلاء الذين رفضوا أنهم ١‏ الرافضة » 
وهؤلاء الخافاء مم أبو بكر وعير وعمان . 


واڅروج يعتى ظبور الامام وبروذه وإعلان أحقيته فى الامامة » وقد 
خرج على وحارب » وخرج الحسين وحارب وقتل» . وقد ارتيط معن ىالخروج 
بالجهاد والحرب لاثبات الق .وقد كرهجعفر الصادق و أيناؤهالخر وج مهذاالمعق, 
وسكت به الاسماعيلية وفرقبا» وقالت الزيدية يحوان روج إمامين فى وقت 
واحد » أما التيرى فبو يتفق ممع معنى اارفض إذ أن الشيعة يتبرأون من كل 
من يقل سخلافة الخلفاء الثلامة أو من لا يسل بمقيدةهم فى إمامة أهل البرت . 

وأما التولى فانه يعن القسليم بولاية عسل وأنها بااوصية من الله » وأنهسا 
ترجع إلى معين الولاية المرتيطة بالنيوة فى شخص التى ممد » أى إلى الثور الحمدى 
أو الكلمة امحمدية الأزلة . ۰ 

( الائمة الالناءشى ) 

تلترم الاثنا عش ية بإمامة إثنى عشر إماما من نسل فاطمة بت رسول الله 
وعلى بن أف طالب ابن عم الرسول ٠»‏ وهؤلاء الآمة يتسلسلون حسب ظرورم 
التارضى على الحو التالى : .. 

١‏ )الإمام الأول : على بن أبى طالب » أميد الؤمنين » ولد مسكة فى البيت 
الحرام يوم امعة م١‏ رجب بعد عام الغيل بثلائين سنة » ولم يولك قط فى بيت الله 


— ۱ = 


مولود سواه » لا قبله ولا بعده . وكابت وفاته فى ليلة اجمعة ٠‏ رمضان سنة 4 
هجرية / 51 ميلادية » قتلا بسيف عبد الرحن بن حام » وكان سنة حين مقتله 
٠ 0 1‏ 

۲( الإمام الشانى : وهو الحسن الجتّى » ابن على بن أنى طالب » وقد بویع 
بالخلافة سئة ١‏ عوهجرية . ود بالمدين-ة آيلة النصف من شهر رمضان سنة ثلاث 
البجرة › وتوف سنة 0۰ هجرية ؛ أى "٠‏ ميلادية عن 497 عاءاً » ويقال أف 
معاوية دس له الدم على بد زوجته . 

م). الإمام الثالك : الحسين بن على بن ألى طالب » واد فى النصف من شعيان 
سئة م هجرية ,2 وقتل فی کربلاه فى العاشر من الحرم سنة ١‏ ٦هجرية/‏ ٠1۸ميلادية»‏ 
وكان عمره م سنة وأشبر . 

4( الإمام الرابع : على زين الما بدن »> ولد بأ.ادينة ف شر شعيان سئة بم 
هجرية » وتوف بالمدينة المثورة سنة ويه هجرية/ 4١م‏ ميلادية عن بان عاماً , 

(o‏ الإمام الخامس : مد الاقر ¢ وإد بالمدينة سنة o¥‏ هجرية وتوف سحة 
٤‏ هجرية / ٣ج‏ ميلادية . 

1( الامام السادس : جعفر الصادق : ولد باادينة سنة .,م هجرية و توق 
سنة ۱4۸ هجرية | 56 ميلادية . 

۷):الامام السابع : موسى الكاظم : ولد بالا بواء بين مك والمديئة فى أبواء 
فی شر صغر عام ٠۳۸‏ هجريةء و[ستشہد بالسم فی بغداد فی سجن هارون الرشید 


عام ٠۴۸‏ هجرية / ۷44 ميلادية . 


س 19# ست 


) الامام الثامن : على الرضا » ولد بالمديئة سنة م٠١‏ هجرية » وتوفى سئة 
بوهم هجرية / 9١م‏ ميلادية » ودفن بعاوسى من أرض شراسان . 

( الامام التاسع : حمد الجواد التقى : وله بالمدينة سنة .مام هجرية / ه81 
ميلادية .و كان مره عند وفاته م عاما » ويقال أن المأمرن مال ليه وشخف به 
و لکن اأمتصم دس له الم وقتله . 


14 الإمام العاشر : على المادى : ولد بقرية فى ضواسى المديئة عام‎ 6 ٠ 
. هجرية | 854 ميلادية‎ ٣۵٤ هجر بة ) وتوف ودفن فى سامرآام سنة‎ 

)(١‏ الإمام الطادى عشر : حسن المسكرى , ولد بالمدينة سسئة 061« هجرية 
وتوف ودفن بسامراء مح أت عام ۰ | مجر دة | بام ميلادية . و لقب 
بالمسكرى لا نه کان سکن بسامراء محلة تمرف بالمسكر . 


۲ الإمام الثانىعشر: وهوالامام المجة مدين اسن : ولد فمنتصف شمعيان 
سنة ههج هجرية فى سامراء أيام الخليفة المعتمد » و كان عمره عند و فاة أبيه الحسن 
المسكرى ه سنين . ويقال أنه إختق يوم وفاة أبيه. وتقول الشيعة أن الله قد أتاه 
فى هذا العمر القصير الممكمة وفصل الطاب وجعله آبة للعالمين؛ کا جعل حى 
إماما فى حال طفولته وعيسى ندآ وهو فى المهد . ْ 


السغراء ألار بعة : 


تبين لنا كيف أن الإمام الثانى عشى سمى بالإمام الغائب صاحب الزمان 
والامام المستور › وكيف أن له غ تین صخذرى و كبرى 2 فی الغيية المصبغرى كان 


مجحب عن الئاس ويكون [تصاله شه نول طريق السفراء 6 و کان الشميعة 


مب 


يعطون الاسئلة لأسفيروهر وصلبا إلى الامام الذى جیب عليها ومبرها بدو فع 
ويعيدها السفير إلى السائلين . وأما الغيبة الكبرى فقد إنقطعت فيبا السقارات بين 
الامام وشيعته » و تقول الشببعة أن ذلك سر إلى كم ذكرنا » لا يعلمه إلا الله 
ونه والأمة الأطهار » وتنتبى هذه الغيبة بالرجعة أى بظوور أأبد. » وهو 
الامام الغائب . 

أما السغراء الأربعة فم 0 

(r‏ أب و جعفر ړل بن عهان 6 وهو ان السفير الأول > وهو الذىأرصى إليه 
قار مر الى 

(r‏ وأوص السفير الثالى آل أبوالقاسم المسين بن ددح انو ى اش المهدى 
( الامام الثانى عشر ) ٠‏ 

؛4) ثم أوصى السفير انشالث إلى أنى الحسن على بن مد الم تعر امن 
المبدى .٠و‏ قال أن أوهم زمه أيضا الامامان العاشر والحادى عشلا وقال عه 
الآخير أى الإمام المسكرى أنه هو الوكيل والحجة وااثقة المأمونة غلى آل بيت 
الله وهو خليفة الإمام . 

وقد أسثمر ھۇلاء السؤال الارعة ف أنتظار رجو الامام الغائب صاحب 
الزمان انحت فى « سر من رأى» من عام دهم هجرية إل ۳٠۹‏ هجرية » أى 
مايعرف بالذيبة الصغرى. ولا أدرك السفير الرابع ع الصيمرى أنه قد م <والى 
سبعين عاما عل غمية الإدام ودا او صی إسقين بعل وفاته . وكذلك تقول 
الشبيعة أن الامام النائب أرسل رسالته الآخيرة إلى نائبه الرابع ( يورد هذه 


سس £ نه 


الرسالة صاحب ار الأنوار ب م ص )٠‏ ويقول الامام فى هذه الرسالة ؛ 
د إجمع أمرك ولا توص لاحد يقوم مقامك بعد وفانك » فقد وقعت الغيية 
الثانية .ء فقال على الصيمرى , ٠‏ لله شأ هر بالنه » » وبمد هذا تيدأ النية 
الثانية الى تستمر إلى ظبور الامام |.استور أى المهدى المنتظر . 

ويرى بعض مفكرى الشيعة أن رسمة الامام تشرط أن تكون قاوب المؤماين 
على سترى عال من اله.لام رالتقوى » فالتا بقسادم یون رة الامام 4 
هذه الرجحة تعن أن الامام سيكشف عن سر التوحيساء أى عن الس الالهى أو 
الآمانة التي ورد ذكرما ف القرآن أو عمنى أشر عن سر إلسان الحقيقة الصمدية 
الكامل » و كذلك فإن رجمة الامام بمد الغيبة الكبرى تؤذن فى نفارم بالنيامة . 

ويشيه بعض مفكرى الشيعة مدل « آمدى ء و و کال کاشای » الامام الثاى 
عثر بالفارقليط » الذى جاء خير قدومه فى إييل بوحنا حيث تقول الأية , 
ه سيبعث إليكم أبى بالفار قليط , , 


بين الاثنا عشربه والاسماعيلية : 

يتفق الشيعة من إمامية إثتاعشرية وإسماعباية سبعية على تعظيم الامام السادس 
عفر الصادق » وكذلك يتفقون على [مامة من سيقه من الأثمسة . واللق أن 
التراث الشيعى قسد بدأ بأخذ طابعه المميز عند الامام على الأول ؛ ثم تياورت 
قضا باه بشكل ر سی حول تعا م على زين الما بدن ومد الباقر وجءفر الصادق ؛ 
على التوالى . 

ولكننا نلاسظ أنه فى اة جعفر الممادق » ظهرت بوادر الانفصال 
للاسعيلية ء فد قيل أن إساعيل مات فى اة والده جعفر الصادق » وأن والده 


س و س 


جعفر هذا قد نذره للإمامة بعده فى حيانه » ويذهب فريق آخر الى أن جعفر 
الصادق رفض أن عنم إينه إساعيل هذا الشرف لأنه كان ماتفاً يجماعة من الفرس 
يزينون له أمورآ بعيدة عن الدين وأقرب إلى مذهب الغلاة . و لكن الفريق الذى 
سك بامامة [ساعيل لم يليث أصحابه أن نادو! بإمامة إبئه تمد بعد وفاته . أما 
الذين رفضوا تولية إساعيل فقد أطاءوا رأى الإمام السادس جعفر ااصادق 
الذى أوصى بالإمامة لإبنه موسى الكاظم قبل وفاته متجاهلا ولابة الفريق الآول 
لأخيه إسراءيل ثم حمد بن إسماعيل ٠‏ وأذلك ظبر إمامان فى امرئية السابعة من 
الإمامة إحدهما هو الإمام موسى الكاظم وهو الذى تدين بطاعته الاثنا عشرية 
وإستمر التساسل بعده إلى الإمام الثانى عشر صاحب الزمان . أما الإمام السابع 
عند الاسماءيلية فبو إسماعيل بن جعفر الصادق الذى يعد رأس الدولة الاساعيلية 
وخلفه إبنه ممد ثم عدد من الأتبمة المستورين إلى ظرور عبيد الله المبدى بعد 
إنتباء دور السثر على ماسئرى حدين كلامنا عن الاساعيلية بالتفصيل ٠.‏ <” 

( التشيع الاثنا عشرى ومراحل تطوره ) : 

بيا سجل القشيع الإساعيلى انتصارا ساحقا بقيام دولة عبيد الله المبدى 
سنة دوم ه/ ...و » مؤسس الدولة الفساطمية فى المغرب واستمرارها 
فى مصر 2 تجد الأنبيع الإثنا عشرى بنوء بالاضطهاد ويمثل أقليسة تتأرجم 
بين الضعف والقوة إلى أن ظبر ساطانه على عبد الصفويين فى إبران إيان القرن 
السادس عثر الميلادى . 

ويمكننا أن مين بين أربعة مراحل لتطور الفكر الششيعى الاثنا عشرى  :‏ 

اله الاو 


وهى مرحملة ظبور الة الممصومين وسفرامم حى وفاة الصيهرى آخر 


ات 


السفراء عام ونوس ه/ .ع4 م » وفى هذه الفّرة ظهر من مفكرى الشيعة هشام بن 
الحسك فى عبد الامام السادس جعفر الصادق » كذلك أبو جعر القمى .0ه / 
.وم » وكان من بطاة الامام الحسن المسكرى . 

وعاش فى هذه الفترة أيضا تمد .بن يعةوب الكاينى ؛ وكان قد ر<ل من الرى 
إلى بغداد » وقد جمع فى مؤلفه الضخم ( أعدول الكاق ) آلاف الاحاديث 
والآخبار المروية عن الآثمة ( طبعة طهران هه؛! فى ثمانية يجلدات ) . 

الرحلة آلثالية : 

تمتد هذه المرحلة من بدابة الغيبة الكبرى للامام الثانى عشى حى نصير الدن 
الطوس ۳۷۲ ه / 1910/9 م > وفى هذه الفثرة اشتغل مؤ لفو الشيمعة بضيط كتب 
اليم الاثنا عشرى واستسكال السنة الشيعية وتعميق مضامينها » ومن هؤلاء 
لازلفين : الشيخ الصدوق ( ابن باو به ) والشيخ المفيد 1ع ه/ 99١1م‏ » 
وحمد بن حسن الطوس .+ع ه / ٠۰٦۷‏ م » وقطب الدينسعيد الراو ندى مإلام ه 
17 لام ء والاخوان السيدالشريف اأرضى ٠٩‏ ه- ٠١٠١‏ م جامع نبج البلاغة» 
والسيد الشريف المرتضى علم المدى دم ه- ٠١44‏ م» وفضل الطبرسى المتوق 
عه هد به ١!‏ م » صاحب التفسير الششيعى اللعروف للقرآن » ويحى بنالبطريق 
6ه 4. 9# مء والسيد رضا الدين على بن طاروس 544 ۱۳٣۹-۵‏ م ۰ 
وغيدهم كديرون ٠.‏ 

وبلاحظ أن هذه الفترة هى فترة [زدمار الفلسفة الاسلامية الاعذة بالفسكر 
ايا حمق دا ن الى : 

الرحلة الثالثة : 


وتبدأ من لصير الدين الطومى حتى عصر الصفوين فى إيران . ويلاحظ أن 


ت ۷ س 


كتابات نصير الدين الطوس تمثل إنتباء مرحلة التكوين الأولى فى الفكر الشيعى . 
وقد أزدهرت فى هذه الفئرة مدرعة أصير الدن الطومى عن طريق تلامذة من 
أمثال الملامة الخلى ۷۳۹ ۱۳۲۹۵ م وأفضل الكاشانى . 

وى هذه القترة نلاحظ افتران التشيع الاثنا عششرى من التصوف بتأثي إبن 
عر ومدرسته » وتهد أثر هذا فى صدر الدين القونوى الذى خضع لتأثيد كل 
من ابن عرى ونصير الدين الطوسى . وحن نيحد تلامذة لابن عرلى من الشيعة مل 
حدر الأمل الذى عمل على التقريب بين التشيع والتصوف فى كتايه د ا#طرط, 
( جامع الأسرار ومنيع الأنوار) » وكذلك من تلامذته الذين ساروا فى هذا 
الاتعاہ زین الددن ترق أصبهانى .مم ه. 14900 م ود بن أن جمهور 
الاحسائی ۵۹۰۱ - ٠٤۹١‏ م » وهو صاحب ( اجى ) » مم مد عد الرازق 
اللاهيجى 41 ه- ١6١5‏ م » وهو شارح #ود الشبسترى الصوف الذى ترف فى 
أذر يجان عام تالاه IY‏ م 

لمر حلة الرابعة : 

وتعد هذه المرحلة من أعظم المراحل التى [زدهر فيها الفكر الشيمى الاثنا 
عشرى وهى مرحلة النبضة الصفوية » وقد ظبرت فيبا مدرسة أصفمان التى تزعمبا 
المبرداماد ل وملا صدرا الشيرازى صاحب الأسفار الأربعة 
fe 4 joo‏ م ؛ وعدد أخر من الأتباع والتلاميذ كأحمد علوى ؛ وبحسن 
فيض ؛ وقاضى سعيد القمى . 

وقد شرح فى هذه الفترة اللا صدرا موسوعة الكلينى (أصو ل اللكاق) كا 
سيق للمجلسى أن فعل ذلك ى عار الا نوار . 


رمذه المرحماة الأخيرة للفكر الشسيعى الاثنا عشرى تستمر إلى عصرنا هذا » “ميث 
نلورت مدارس شيعية عدة بعل ونأة الشوخ أ«مد الأحسان هس "ارام 
وقد عاد الفكر الشبعى لك بدت من جديد فى موسة إحباء وذلك لمكوف 
مؤرضى الشيمة ومفکر م حول کتابات ملاصدرا . عل أا بلاسوظ أن المرحملة 
المعاصرة قد مات بطائفة كبيرة من «فكرى الشيعة المستنيرين من أمثال حسين 
آل كاشف الخطاء » والقمى» والخوق ؛ وهوسى الصدر ء وجواد مغنية» وكثيدين 
غږم . وقد تميز هؤلاء جميعا بتأصل روح التقريب بين المذاهب الإسلامية فى 
كتيهم وعاولة تنقية الكتب األريمية القدمة ٭ا اح وته من کٹیر می الاساطیر 


والقمس عن لوم والى لوطي بعضبا باتجاهات باطنية اير ة ٠‏ 


ص ۱4 س 


1 الاه :اله‎ it 


إذا كان الإثنا عشرية والزيدية قد ألزءوا أنفس,م حدود النظر الدينى ااصحيح 

فا يتعلق مو قغم من مشكلة الإمامة, فإننا نجد فريقاً من غلاة الشيعة قد طورو| 

الإماعة وأدخلوا فى مفهومبا صفات إلهية وخر جوا إلأأن شخص الإمام ما دام 
مين ينص إلى و صل على عل ومعرفة إطية فإنه إذن يكون علا لتجسد الله على 

طريقة عيسى بن ممم عن المسيحيين » أو ظهر ر الامام مظهر ناسوت يكون بجلى 

للحقيقة الالحية . و عسكن حصر [إتجاهاتهم فى تأليه على والأمة من بعدهء وإتخاذ 

مواقف تساند هذا الرأى ومنبا إعتقادم بأن مرتبة الإمام أو الولى أسمى من 


رتب الى 2 


ويلاحظ ‏ ک) يقول أبن خلدون والثمورستانى وغيرههما من مؤرتى الفرق 
الاسلامية ‏ أن الذين ألشأوا هذه المذاهب الغالية كانوا قد حماوا ممم وم 
يعتنقون الاسلام آراءآ وثذية معارضة للدين الحق كذاهب الردكية والخرانية 
والمسيحية ؛ مع تأثيرات غنوصية واضحة . وتعددت الفرق الغالية فى الاسلام 
فنها , العليائية »» « والنصيرية »» « والاسحاقية » ١»‏ والنعانية » « والطابية »» 
, والروشفية » » « والسبأية , ؛ والكيساذية» والمغيدية » والبيانية » والكربية ) 
والماشمية» والراولدية » والحربية ؛ والجناحية» والرزانية » والمانصورية ؛ 
والكاملية » والغرابية » والذمية . ثم الإسماعيلية » والقراءطة » وغيدثم من 
الغلاة. 

وسنعرض فى هذا الفصل يع فرق ااشيعة الغالية الى أشرنا إليبا » “م لعرض 
للفرق الكبرى الغالية مثل الاسماعيلية والقرامطة . 


س |۷١‏ س 


أولا : غلاة الشيعة المتقدمين :ب 
ينقسم هؤلاء للخلاة ال فدات تدبن بالولاء. لالرهة على : 

3( الس أية 5 

هم أتباع عبد الله بن سبأ الذى غلا فى على » ورغم أنه كان نیا م غلا فيه 
کی زعم أ نه لله . 

ومن أقوال إين سبأً الغالية » أنه حا قتل على زعم آن علا حى لم مت و[غا 
الذى قثل هو شان تصور إصورته؛ وقد حل ف عل الجزء الاهى 4 و کول 
أن ستو ل هليف وهو الذى يحىء فى السحاب » و الرعد صوته ء والبرق تسمه » 
وأنه سريزل إل الأرض رہل ذلك ٤‏ فيملاء لأسن عملا 3 ملت جورآ .وقد 
نی الناس و ٣4م‏ بقتله يا فمل اليهود والنصارى بالأسبة للسيم »كا يذكرصاحب 
كتاب ( التبصير فى الدين ) وقد تالت السيأبة أيضا بأن الألرهية انتقات إل الأنوياء 
والأئمة عن طريق التناسخ » وقاكالسيأية بأن الروح القدس حلت بالنى وعيسى 
من قبله “م إثتقات إلى على والأثمة من بعده» ؟ يقول ١‏ المقدمى » ٠‏ 

و تعتبر السبأية من المذاهب الملتحدة لأنها أشركت مع الله آلهة أخرى . 


(6) الكيسانية * - 
وهم أصحاب كيسان مول ار المؤهنين عل ¢ ويقال أنه لقيه 2 كيسان 4 
ويلتزم الكيسانية 5 دول أبن حزم بإمامة کک بن المنفية ۾ ٠‏ فطلا من 


آم #وزمن 2 البداء « على | ٠‏ وقل غات الكيسانية فی مذهيما الذى لسر بت 


» 


سم 11/1 اسم 


إليه عنادر أجزية غربية مشل القول بالتناسخ » ومن ثم فقد فسبت الكيسانية 
الاو د إلى حمد بن الحنفية » وسحبت الألوهية عليه وعلل عدد من الآمّة . وقالت 
الكيسانية على وجه العموم إن الدين طاعة رجل ومن لارجل له لا دين له وحملبم 
هذا القول على تأويل الأركان الشرعية » بل أن البعض الآخر منهم قالوا برفع 
التكاليف الشرعية بعد اأوصول إلى طاعة الرجل ؛ وقال نفر هترم يضعف الإعتقاد 


بالقيامة . 


وقد نشأت عن هذه الفرقة فرق أخرى «نسا : « امخنارية » » وم أصحاب 
انختار إن أى عبيدة الثقنى » وة.د إنتهى الختار إلى رأى الكيسانية بعد أن كان 
خارجيا ثم زبيديا . وكذلك تفرعت عن الكيسانية « الهاشمية »وم أت اع 
د أنى هاشم ابن محمد بن الحنفية ». 


ونشأت عن الحاشمية « الخرامية » و « المزدكية » و , الحارئية » » م يقول 
الشھرستانی ويةول الارثة بإباحة المحرمات ور فع التكاليف الشرعية . 

وتفرعت عن الكيسانية أيضا : « البيانية » و « والرزامية» . 

أما البيانية فهم أتباع < بيان بن سمعان التميمى » وقد قال أتباعه بإنتقال 
الإمامة من ابن هاشم إلى بيان ابن سمعان هذا » وقالت هذه الفرقة صراحة بألرهية 
على وأنه قد حل فيه جزء إلى وأنه يعم الغيب ... الخ . 

أما د الرزامية » فيم أتباع « رزام بن دذام »وهؤلاء قد ساقوا الإمامة من 
على إلى [بنه حمد بن الحنفية ثم إلى إبنه ابى هاشم ثم منسه إل على بن عبد الله 
بن عباس بالوصية ثم ساقوها إلى تمد بن على وأو صى مد إلى إبنه ابراهيم الإمام 
وهر صاحب ابى مسل الإرسانى الذى دعا إليه وقال بإمامته ٠‏ وكان أبو مسلم 


۷ س 


عل مذهب الرزامية الى ساقت الامامة إلبه نيا بعد وأدءت حلول روح الإله فيه 
ولهذا فقد أيد أبو مسل ابراه e‏ عل بن أمية ولكن أبا ملم لم يلبث أن 
إنقلب عام و آبادم . و مسل على مذهب الكيسانية الأول ودعا لآل 
البيت و لكن جمفر الصادق أنكر عليه الانضواء تحت اواء الشيعة الائنا عشرة» 
ويقول الشبرستانى مملقا على هذا المرقف ( إن أا سل حاد إلى أبى المياس 
عيد الله بن تمد السئماح « مؤسس اادولة المياسية , وقلده أمر الملافة ) . 


ومن الكيسانية أيضا خرج ( المقنع ) الذى إدعى الآلوهية وتابعه مييضة 


م وراه الخور ¢ ويذهب الشم ر سةا: ى إل 5 أن مؤلاء صف من لخر أمية , 


ولا نريد أن نستطردفإحصاء فرق الغلاة » فقد تداخات أراؤها فى كثير من 
الأحيان مع الفرق المعتدلة من الشيمة » ومّمل الاشارة إليبا بإحصاما وقد 
ترددت هذه الاساء فى كتب الفرق على إختلاف فيا بينبا » على أننا سذثمير 
فى إبمان إلى بعضما الذى كان له بعض التأثير المستمر فى الحياة الاسلامية إذ أنشا 
نلاحظ من ناحية أخرى أن معظم الفرق اتى أشرنا إليها ق.د إندثر ولم ببق 
له أتباع . 

ونحن نشير إذن إلى هذه الفرق وهى تلك التى تفرعت عن «١‏ الكيسافية »: 


فنها . الكردءة ‏ الراوندة ‏ وقد أشرنا إلى البيانية ‏ الكاملية ‏ 
امحمدية » أتباع ١‏ المخيرة بن سعيد العجلى » - البساقرية ‏ الناووسية ‏ 
الشميطية ‏ الأفطحية ‏ المي ار كية القطعية ‏ الهشامية » المثار إليها آنفاًس 
الزدارية ‏ اليولسية ‏ الشيطانية ( أتباع شيطان الطاق  )‏ الخطابية » وهم 
أتباع د أبى الخطاب الأسدى » الذى أدعى الالوميةء وقد تفرعت عنها المعمرية» 


SA 


والزيغية » والعميرية » والمفضلية ‏ الكالية أتباع د أنى کا 
وهؤلاء برعمون أن الوحى غاط فتزل على حمد بدلا من على لوجود آشابه بينبما» 
وقالوا كان أشيه به من الغراب بالثراب » والذباب بالذءاب - الذميسة» 
ويسمون أيضاً ١‏ بالعلبائية » أتباع ١‏ العلباء بن ذراع الدومى » وكان يفضل 
lle‏ على الى بل سمى علبا إطاً ؛ ويسميهم الأشعرى ه بالشريعية ٠‏ 

وقد جاه آم سمو! «بالدمة» لام کانوا مون جبريل مثلهم فى ذلك مثل 
الغرابية » وبقولون آنه كان مأموراً بالأؤول إلى عل فتدل إلى محمد . ومن هذه 
الفرقة من يول بالرهية تمد وعلى ؛ ومنهم من يفطل مدآ فى الآرمية وإسهون 
ه بالميمية » » وأما من يفضلون عل ويؤمو نه رسمده فيسمون «بالعيلية» » ونم 
من قال بألو هية أصحاب الكساء » وثم تسد وعلى وفاطمة والحسن والحسين » 
وهؤلاء ثم , الخمسة » الذين يقولون خمسة آلهة ويزعمون أن الروح الحالة فيهم 
واحدة وأنه لا فضل لواحد مم عل الآخر ويكرهون أن ينطقوا إسم فاطمة 
بالتأنوث فيقولون ( ناطم ) . 

وهناك من فرق الخلاة أيضا ١‏ القصيرية » الذين يوون علا والأسحافية 
والنعمانية والروشنية وغيرهم من المشببة والقائلين بحاو ل وتنناسخ الأرواح » 
ويقال أتهم تأثروا بفرق غنوصية مسيحية مثل « الماركونية » و « الفالا للينية»» 
وقد ثالت بعض هذه الغرق الاسلامية بأقانم خمسسة بدلا من الثلاثة المسيحية » 
أما , الروشاية » فبى فرقة ظبرت فى أففانستان قبل [عتلاء الامبراطورا , أكبر» 
لعرش الند » ومؤسسبا هو ه بايزيدء الأقناتى المولد والعربى السب » وقد تأثر 
فى شوابه بالمانوية عن طريق الاسإعيلية الذين كانوا منتشرين فى ذلك الوقت 


ف منطقة خراسان الجبلية ¢ وكات مياد نه تنفق 2 «مأدىم الصوفية إلا أنه أخذ 


1/4 سس 


تحرف شيئاً شیا عن المقائد الإسلامية . ويقال أن تعالفه تتشايه إلى حد كريد 
مع تمالم طائفة فقراء ا هنود القائلين بوحدة الوجود ؛ أى بسربان الله فى يع 
الكائنات التى هى مظاهره و أن المعلدين الديفيين ويسمون « البير» هم مظاهر 
الألوهية العظمى » فالبير إذن هو مل الله وهو معيار الخير والشر وأنه هو الذى 
يعلم باطن الشريعة وأ إكتساب الكمال الدينى أى معرفة المعنى الباطن لا يتم 
إلا بالرياضيات الروحية وإرشاد البيرء ومتى بلغ الإذسان هذا الكتال إرتفعت 
عنه التكاليف الشرعية » وعلى هذا النحو فيك هؤلاء » كا يكن الاساعيلية على 
ما سارى ب مجرد الامان الباطن دون النظر إلى الأعمال الظاهرة الى تبدى 
بالقياس إلى باطن الا مان أمس] لا قيمة له . 


ويضيف الشمرستانئى أساء فرق أخخرى إلى ما ذكرنا منها : د الكيالية » أتياع 
د أحمد بن الكيال » د والهربية » أتباع عيد الله بن عمرين عرب اللكئدى وهى 
فرع من البيانية قالت بإنتقال الامامة عن طريق تناسيخ روح الله الى إنتقات من 
عيد الله بن تمد بن المنفية إلى عبد الله بن عمر بن حرب . و « الجنا حية » و تقول 
بالتناسخ وإنتقال الامامة من أى هاشم إلى عيد الله من لسل جمفرين أنى طالب »؛ 
وقد أدعى عيد الله هذا أن روح الله تناسخت حت وصلت إليسه » و بعد موته 


| نقسمت الجناحية إلى فريقين. وغيرها من الفرق الفرعية الت لاحال إذكرها هنا . 


وملاحظا ننا عل هذه الفرق الغالية أنها قد تخيطت فما بينها بالتصريح بآراء 
ترج عن أصول العقيدة الاسلامية » وذلك تحت ضغط تأثيرات أجنبية بوودية 


أو مسيحية أو فارسية أو وة قد على وج العموم 6 


وكان أصحاب هذه المال غير الاسلامية قد دخاوا الاسلام حاماين معتقداتهم 


ل 11/8 س 


القدعة كرقأست 0 يستطيعوا التحال ممأ أو عل رأى آخر : يكوترا على إعان 
قوی » ولهذا عملوا على تلبيس الق بالباطل واد غال مذاهبهم الفاسدة على المقيدة 
الاسلامية البسيطة السمحة . وإذا كان الآرا"ف وهو دستور الالام وس دده 
الاسام يقرد بشرية حمد ( يليو ) وسائر الأنواء » فكيف يمكن القسلي بأأوهية 
الآثمة إبتداء من على » وكيف تحصل الأ على عل إلى وأن تكون أشخاصهم 
خالدة وأزلية أيدية وأن برتبط وجودم الشخصى بوجود الكون بأسره . 
والآم الثانى هو أن معظم هؤلاء الغلاة قد وجدوا الطريق سملا إلى التألية 
فى شخص عيسى حيث إجتمع فيه اللاهرت بالناسوت » 6 تقول السيحية » 
ومن 5 فان تقصيل القول فى آراء هذه الفرق المتضارية الأفوال لا بشيدنا 
كثيراً فى تع الخطوط العريضة للحياة المقلية فى الاسلام فى هذه الفترة . هذا من 
ناحية » ومن ناحية أخرى فإن الكثير من هذه الفرق قد إندثر ولم يمد لها أى 
تأثير فى حياة المسلدين ؛ لهات معظم آرائها وعدم إستقامة نظراتها إلى الدين . 
أما القلة التى نابعت مسيرة الغلو فقسد شعر أصحاها بإنفصاهم عن الاسلام 
يحناحية السنى والشيعى المعتدل ( إمامية » وزيدية ) » ومن الفرق الغالية الى 
تعرش بين ظبرانليا ص التصيرية د ى « العلوية قا دم انخامية ل البزيدية € 


وأخيرآ 7 الاساعيلية « وتفرع عام مذهب 2 الدروز ¢ 


س ۱۷۹ سم 


اا : الإساع ية 
نشأة الاسماعيلية :- 


لقد كان الامام جعفر الصادق على مفترق الطريق المؤدى على ظهو رالإسياعياية: 


من ناحية ¢ وإل استمرار ساس اة اة | عشرلة من فاحية لزي 0 


والس الذى لا شك فيه أن جعفر الصادق هو الذى وضع الخطوط العريضة 
لإنطلاق مذهب التشيع وح ر كته عبر المصور التالية » إذ من المعروف أن موجة 
الل والسخط والخرن الذى إلسمت به فرقة ة الشيعة لم تكن قد عت دار ته ی 
مامه جعفر الصادق » و لذا م تكن مة حاجة عند الرأى العام الاسلامى للتفرقة : 
الحاسمة بين السنة والشيعة يا حدث فا بعد › بل کان الامام جعفر الصادق ب کا 
ذكرنا و كا يذكر هو عن اسه إماما لل لدينجميعاً دون كيين بين فريق وفريق 
نخر ؛ ولكن حركة الإنقسام ال+طير التى أخذت طريقها إلى الظبور فى حياةالامام. 
يعفر الصادق و مخضت عن ظبور فرقة الاسماعيلية كان لها أثرها الكبير فى توجيه 
نظر المسلءين عاءة واللفاء خاصة إلى خطورة دعسوى الشيعة و الاسماعيلية ملم 
بصفة خاصة » الام الذى تجاوب معه الرأى العام الاسلامى حينذاك . ومن ثم 
بد الانفصال الكبير بينالسنة والشسيعة »ثم بين الاسماعيلية والآثنا عشرية فىنطاق 
حركة الأشيع . 
وتفسب الامماعيلية الى الامام ( إسماعيل بن جعفر الصادق الأكبر ) و كان 
اران إسماعيل سيلى والده فى الامامة ويصيم الامام السابع وذلك طا 
للآية القرآفية القائلة : م وج لما كلمة بأقية فى عقبه » . وقال بعض المؤرخين أن 
الاسماعيلية سميت « بالسبعية » أيذ إما لآن إسماعيل هو الامام السابع » وإما 


— |۷ 


لان إسماعيل هو الامام السايع ُ وإما لان العام قدبى على أضؤل سياعية علرأى 
الفيثاغوريين أو الصابئة » وقد رد ١‏ الداعى مؤبد الدن » عل ذلك ورفض هذا 


الادعاء بشدة فى كتاب ( الجالس المؤيدة) . 


و يذهب بعض المؤرخين إلى أن الامام جعفر الصادق كان قد أوصى بإماءة 
إنباعيل فى'حياته » و لكنه حيئا وجده ءاتفاً دول ١‏ ألى الطاب الأسدىء هذا 
الرجل:الفاسقشارب الخر والولوع بالفساء» سحب مه الوصية بالامامة يقال 
إن أبا الخطاب هذا كان يؤله جعف رالصادق ويدعى أنه أى أبا الخطاب _رسول 
له ؛ ولكن جعفر الصادق تبرأ منه وأقصاه عنه فأشتدت صلته باسماعيل و أشذ عليه 
مذامب الأقدمين من انزنادقة وا لاحدة الباطنية كالردكية والمانوية ... وغيرها 
من مذاهب أضل الضلال؛ وميك أبو الخطاب وأ اعه باماءة إسماعيل رغم 
رفض والده هذه الاءامة, إذ أنه أوصى لابنه شقق اسماعيل وهو (موسىالكاظم) 
U‏ من بعده » وتولى موسى الكاظمالامامة يصفته الاءإم السابع للإثناعشرية 
عام 4۸ أ ه » وه الذنة البى توق فيا الامام جعفر الص ادق . 


وهكذا برزت فرقة شيعية جديدة للعيان هى فرقة الاسماعيلية اأتى بدأت فى 
حياة جعفر الصادق » و كذلك مات اسماعيل فى حياة أبيه جعفر الصادق فتمسك 
أبو الخطاب الاسدى وأتياعه بتوليه أبنه عد اماءا من بعده » وكان العباسيون 
دون فى طلبه وسمى « محمد المسكتوم » فكان يذتتل من مكان إلى مسكان سرا 
وأتى من بعده اة ثلاث إلى عام ۸ء وم : عېد اه » وأحمدء والمسين. 
ويعتبر هؤلاء الأآمة الثلاث أنمة دور الستر عند الاسماعيلية وه-ذه الفترة هى من 
اکر 'الفترات غموضاً فى تاريخ الاسماعيلرة » وقد تحدث عنما كتاب الاساعيلية _ 


عون ا راق ارس والاشا رات اللفية 0 ويقابل دور اأسيي 5 الاسماعيل 3ن الغيية 


— 0 


عمل الا عر ده مع أشتلاف موم كل منه) وار فان الامام اشا عسي 
والامام الغائب عند الأثنا عشرية ل يزل غائياً » ولكنه عند الاسماعيلية قد ظبر 
بظمور 2 أي سیک أله الفاطمى مف شهالى أفرية.ا »> ويظهورة بعد هر به إلى بلاد 


كثيرة آخرما مر انتہی دور الستر و بدا دور الظہور منذ عام ۲۹٩‏ ه , 


ومع هذا فإن معرفتنا بالاسماعيلية تبدأ فى أواخر القرن الثالت للهجرة حيئما 
ظبر القرامطة فى البحرين والشام وروعوا العالم الاسلامى بوجاتهم الوحشية على 
الأمنين فى الحجان وفى الشام وفى اليمن عل ما سنرى , والآم الثانى الذى كان من 
شأنه إسدال مار من الغموض حول حركة الاسماعيلية أن أثمتها فى دور السترأى 
أسرة ( مد بن اسماعيل ) كانت لا آستقر فى كان واحد » فقد ها بعرت مزالمديئة 
إلى خوزستان ثم إلى الديلم ثم إلى سلمية بالقرب من حمص بسوريا ثم هاجر ٠‏ 
ذكرنا ‏ أبو عبرد الله الى شمال أفريقيا رأعلن هناك الدرلة المبدية وألتف جوله 
الأنباع من كل جرة بعسد هرو به من سجئه فى ساجماسة والتفاف اأبرير حوله 
ولاس ته م عبيد الله المهدى » و يعتير عبيد الله المؤسس الآول لادولة الفاطمية 
الى حدمت شمال أفريةيا ومصر زهاء ثلائة قرون وقضت على دولة الاغالبة فى 
المغرب؛ ثم ماليث أحمد خلفائه وهو معد بن يم ( المعز لدين الله) أن [نتن ع مص 
وجزءآ من الشام من العباسيين وأنشأ مديئة القاهرة والجامع الآزهر وكان ايده 
فى الغزى جوهر الصقلى » وا تند الفاطميون فى ساطانهم الى دعوى الانقساب 
لآل البيت تلك الدعوى ات تشكك فيه العباسيون واعترف ما بعض ارين 
مثل ااقريزى وابن خادو ر اى القداء . 

وإن كان هذا هو التاريخ السياسى للدعوة الاسماعيلية فانئا يحب أن ندرك أن 


هذه الدعوة قد قامت من الناحية الحقائدية على النتائمج الم_تخاصة من آراء الشيعة 


ولاس 


الأوائل حرف بالخ الاسماعيلية فأو صلوا هذه النتائج الى نهاياتها المنطقية فا دام 
للاما, صفات تمل منه صاحب التأويل » وصاحب الومية والحاصل على علوم 
الجفر والملوم الذوقية الالمية من الميراث النورى فضلا عن معرفته انى تسمو 
على معرفة الدشر وقدرته على استكتاه باطن العقيدة وأسرارها فإن هذه الرفات 
التى خلعما الشية على الامام قد تبلورت عند الاسإعيلية وتمخضت عنها 
صورة المية للإمام كدصدر للعرفان الشيعى » وكقمة للراتب الديذية عند ااشيعة 
الاسماعيلية » وهكذا نجد الطريق ب 5 سترى ه #بسدا لاستخدام الصيغة 
المسيحية فى حلول اللاهوت ف الناسوت أو الصيغة الزرادشقية فى لول الأنوار 
الالمية وفى مقدمتها النور انحددى فى الامام عند الاسماعيلية على وجه الصو ص 
وعئد ااشيعة ومفكريهم على وجه العموم مع حذر وتحفظ شديد تطبيقاً ليدأ 
التقية عندمم ٠‏ 


وقد دأيت الاسماعيلية على تسجيل آرامها منذ نهاية القرن الرابع الهحرى » 
و يقال إنالامام أحد آخر أحفاد اس اعيل وأحد اة دور السبّر هو الذىأشرف 
على كتابة دس ال انخوان الصا وهو الذى وضع الرسالة الم#امعة » وكان ذلك 
فى فترة سابقة على قثّرة وضع .اث لفات الكبرى فى الأشيع الاسراعيلى فى نهابات 
القرن الرابع البجرى حييث ظورت مو لفات اسماعيلرة فلسفية ‏ لای ساتم الرازی»ء 
ولاق رقو ب السجستانى » ولا ہں بن ابام النيسابورى» ويد الدين الكرءائى 
الذى كن داء] للحاى بأمى اله ء ويمد حيد الدين هذا أول كاتب إسماعيل يضع 
ا مذعب الدروز الذين تفرعو عن الاسياعيلية بعد وفاة الام بأم الله » 
ونجد بعد حميد الدين ساسلة من كتاب الاسماعيلية هن أمثال مؤيد الشيرازى » 


وناصر خرو ...م . 


س 14۰ لمم 


إنقسام آلا ماعيلية : 


لقد استمرت الملافة الاساءياية مثلة فى الخلفاء الفاطمبين رغم ظهورح ر كات 
فى نطاق الدعوى الاسإعيلية كان من الممكن أن تغير اتجاه سلسلة الامامة الفاطمية 
بسبب التنافس الشديد الذى أثاره زعماء الحركات الباطئية و كان خشى منسه على 
الامامة المستقرة فى مصر والشام » فقد بدأ واضحا أن زعماء القرامطة وأصحاب 
قلمة آ اوت كانوا يضعون أنفسهم فمصاف الأمة والخلفاء الإسإعيلية رغم آم 
من حيث العقيدة وواقع الأمى يدينون بالفعل لامام الاساعيلية الأكبر وشليفتوم 
الفاطبى صاحب السلطان فى القاهرة » وييدر هذا وأضداً ما انق إليئا رن 


أصوص مالس الدعوة الفاطمية أى الاسراعياية . 


ولكنما نلاحظ أن وحدة الصف هذه بين الاسإعيلية قد استمرت حي 
الخليفة الفاطمى الثامن وهو « المستنصر بالله < AAV)‏ / 2144( إِذْ إنقسمت 
الاأساعيلية بسد وفاته إلى فرعين : الاسإعيلية الشرقيسة » و الاساعيلية الخربية 


المستعلية : 


(1) أما الاسرإعيلية الشرقية فهم إساعيلية فارس » وكان مركرم قلعة آ.اوت 
وستعرض لمذهوم بالتفصيل ولثارهم فى قلعمة آلموت حثّى تدميرها على بد 
هولاكو تاد التتار . و لسكن الذى بمب أن يكون موضع الدراسة المستدرة هو 
مدى إستيران هذه الدعو » ويقال إن الاساعيلية الشرقية تنسب إلى ( نزار ) 
ابن الخليفة المستنصر بالله الفاطمى و أن اسن الصاح صاحب قلعة آ موت پناسب 
إلنزار هذاء عن طريق ابنه الأصخر ومنثم فقد سميت الاس|عيلية الشرقية باسم 


) التزارية ) لسية إلى زار بن سنه بالله الفاطمى ٠‏ وقد أتل ارار مع ولده 


سد وم س 


عام ٠۸4‏ ه : ويسمى أتباغ الثرارة الان باس (الحوجا) ( موزهطم ) 
ويعترفون بالاغا خان کزعم روحی ۵م . 

(0) أما الاساعيلية الغر ببة المستعلية والى كانت توجد فى مصر والدن ؛ فإن 
أتباعبا يقولون بإمامسة ( المستعلى بالله ) الابن الثانى للستنصر بالله ء أما الابن 
الأول فهو نراد رأس الاسإعيلية الشرقبة على ما ذكرنا » والمستعلية من 
الاساعيلية سير على طريقة الفاطميين فى الدعوة والمذهب » ونحد أن آخر [مام 
عندمم هو الامام الفاطمى « أبو القاسم الفاطمى ء ابن الخليفة العاشر الآمر بأحكام 
اه المعو عام .نه ه/ .11م » وهو الامام ال+ادى والعشرون فى ساسلة 
الامامة البادئة بعلى بن أنى طالب » وقد إ[ختنى هذا الامام وهو طفل ويسمى 
أتياعه فى الهند باسم (الهرة ) ويقولون بوجوب غيمة الامام مثل الاثنا عشرية 
ويعائرن ولاءم للداعى » وداعى دعاتوم اليوم هو ( طاهر سيف الدين) ويسمى 
أيضاً « بنائب الغيبة » ويقم فى بومباى بالمند وهو مدل الامام الغائب . 

ولهذه الطائفة الاسماعيلية الغربية مو لفات عدة كتوت فالقرن السادس والسابع 
والثامن والتاسع الحجرىء منها ماكتبه ابراءيم بن الحامدىالداعى الثانى والمتوفى فى 
صنعأء اون ھ» وحاتم 9 ارام الداعى الثالثك المتوق سئة دوه هء والداعى 
الخامس على بن ممد الذى رد على نقد الغزالى للتعليمية وتوف سنة:+1+ه والداعى 
الثامن حسين بن على المتوفى 7جه , م الداعى التاسع عش وهو ادريس 
عماد الدين المتوفى سئة بير ه. 


= لمأ سه 


عقايد الإسماع.لية 


مذهب التأويل الباطى : 


تتوقف المقيدة الاساعيلية على معرفة الظاهر والباطن وتأويل الباطن بصفة 
خاصة ؛ و لكن #طور اللاحوال الاجتماعية والسياسية عبن التاريخ كان له تأثيره 
على تطور العقيدة االاسإعيلية واختلافها من قطر الى أخخر ٠‏ ومن ثم فد ظورت 
عقائ اسإعيلية عنتلفة ومتضارية » فلا نيحد التخشى فى كتابه ( الصول) ‏ 
والنخشى هذا أحد الدعاة فى الدو لة السامانية قتل سنة وموم ه/ ‏ بده الف 
أيا حاتم الر ازى داعى بلاد الديل فى كتابه (الاصلاح) , ثم يمد الداعى أبايعقوب 
السجستانی فى تخار ى والمةتول فى نفس السنة الى قتثل فا النخشى ٠‏ تمده يلف 
كتابه ( النصرة ) الذى مدافع فيه عن آراء الاغشى ؛ ثم يأنى 7 الدن الكرمانى 
المتوفى سنة ١١‏ ۽ ه» فيحاول التوفيق بين هذه الآراء امختلفة فىكتابه (الر باض) 


وعلى أبة حال فقد أفضى بهم تمسكبم بالتأويل الباطى الى اعتباد أن العيادة 
نوعان : عملية ظاهرة تختص بفرائض الدين وأركانه » وعلية باطنية تقوم على 
التأويل , ويلاحظ أن الاسإعيلية لا يظورون من عقائدم الا ما كان لا ضخالف 
المقائد السائدة عخالفة صر عة »> فثلا فى الفقسه تحاولون أن يكون مذههم المءان 
العامة قربا من مذمب الشافعى ومالك . في عدا ولاية الامام ووجوب طاعته » 
وهذا ما فعله القاضى النعان » أما الأراء السرية التى تحمل من الاثم شه آة › 
فكازت تلقى فى بجالس الدعوة برئاسة داعى الدعاة الاسإعيل» وهذه الأراء السرية 
هى حدصيلة عل الباطن , أى العبادة ااملبية» ولا لم مرها إلا الأئمة وم الراسخون 
فى العم كا جاء فى القرآن الكريم » واذا كان الأنباء قد اختصوا بالتتزيل » فقد 


e. 1Y 5-7 


اختص الآئمة وعلى رأسوم ( عل ) بالتأويل ٠‏ فهم ورثة العم الالمى وأصحاب 


أما حدقيقة أظربة التأويل الباطى عندهم » فاها أرجع إلى أن ألله استودع 
معانى الدين فى مخلوقانه التى تحرط بنساء فيتعين على الإنسان أن يستدل عا فى 
الطبيعة عل فوم حفيقة الدن 3 فال م#هلوقات ممما ماعو ظاهر وما مأهو باطن خئى2 
والظاهر دل على الياطن ٤‏ فم الانسان الظاعر بدل عل نفسه وهى باطنه » 
وكذلك كل ماظهر من العبادة العملية من فرائض مدا يدل عسل مايقابله من 
باطن لابعليه إلا الأثمة وكبار الدعاة . 

وقد رأينا فما سبق كيف أن الدعوة الاسإعيلية اختلفت فى مضمونها بين 
فارس واليمن ومصر والمغرب . وكذلك ظبرالاختلاف بحسب تأويلات الدعاة» 
ففى اليمن نيحد ميلا إلى الذلو وكذاك فى فارس حيث ند التأليه الصريم للأثمة 
ودفع التكاليف الشرعية » فتأويل الصلاة عندهم مثلا أنها الإيجاه القلى نحو 
الإمام » والصوم هو عدم إفثماء أسرار الدعرة وذلك مصداقاً للآية الكرعة : 
د إنى نذرت لار هن صوماًء فلن أ كلم اليوم إنسيا سورة مرم > والحج هر 
زيارة الإمام ۰ 

ولكننا جد الدعاة ف ا مغرب لتمسكون بعلم إذاعة هلد الأراء ومنعما عن 
الناس وبكتفون بذكرها فى كتبرم السرية الخاصة ء بل لقد ذهب دعاة الفاطميين 
فى مصر إلى حد إعلان ذم الأراء الغالية أمام اللاس » مع إيماتهم الحقيقى بها . 

وكذلك فقد ذهب الإس]عيلية مذهبا مخالف ما أجمع عليه المفسرون «الفسة 


لقميص الآنبياء إذ رؤضوا ا بقع الانبياء ف أى a‏ وه أو <قى أن 


س عم[ لد 


يقدمر ا على خطأ ماء إذ أن الأبياء فى نظر هم مضو هون هر ي اطا 

1 4 عند الاسماعيلية : - 

على الرغم من وجود اختلانات بين الاسإعيلية إلا أنهم يتفقون على 
ضرورة وجرد إمام معصوم مضو کں عليه من ڏسل ۶ د بن أساعيل بن جعفر 
الصادق » وتقساسل الإمامة الو صية من الأب إلى الان . ومع هذا فإن بعض 
ألم الإسإعيلية ' بتقيدوا بصورة هذا التعاقب ف الغيرات السا بق واللاحقة 
على السوأء 2 وكان هذا الاروج عن صورة التعاب سوب إعتيارات. 


ومع هذا قإن الامامة هى الركن الاساسى ليع أركان الدين وهى الطبادة 
والصلاة والوكاة والصوم والح والجباد واولاية ؛ و تعدبر ااولاية أفشل هذه 
الدعام فإذا قامالمسلم بأركان دينه كاها وعصى الامام أو كذب به فبو أثم في 
معصرته ولانقيل منه طاعة الله وطاعة الرسول 2 واولاية شم طاعة الامسام 


ومعرفته » وتقول بذلك جميع فرق الشيعة . 


وعل الرغم من ادعاء الاس|عيلية بأن الاك عندعم منالبثر وأنهم خلقوا 
من الطين مثل سار بى آدم ؛ إلا أن تأويلاتيم الباطنية تشير إلى الامام عل أنه 
وجه الله ويد الله ونب الله رأنه الصراط امسقم والذكر الحكم والقرآن 
الكرم ع وأنه هو الذى حاسب الناس يوم القيامة فيدخلوم الجنة أو حشرهم إلى 


النار ... إلى غين ذلك من الصفات . 


ia‏ هد 


الانسان لا يعرف إلا او جه : ولما كان الامام هو اذى ندل العام ول معرفة الله 
فيه إذن يعرف الله فبو وجه إلله أى الذى ره يعرف الله » أن اليد هى الى يبطش 


الله ... وهكذا نقول عن بقية الصفات الى خاءت على الامام . 


الادإم المستودع » وللاهام الستقر : 

ينيغي التمييز بين إمام مستودع وإمام مستقرء فالإمام المستودع هو الذى 
يكرن وصياً على إن أحد الآثمة فى حال طفو لته , وحينما يبلغ هذا الطفل م حلة 
إلتضج يصب إمام مستقرآ » و يقصى الإمام المستودع عنمرتهته » والإمامالمستقر 
هو صاحب الذص الشرعى والساطان الروحى وعصمته ذاتية وله الصفبات التى 
.أشرنا إليبا أن الإمام امستردع فلا يتمتع بساطان روحی »› ولا ححق له فى 
نقل الإمابة إلى أحد أبنائه » بل حتفظ يعرتية الإمامة لصاحبها الشرعى وبحم 


مفهوم الامامة : 

1 « اماعيلية الموت » أن مؤسس الإمامة ودين القيامة الإسماعيلية علي 
لض عو 5 الأول شين الأرضية لآدم الملبكوق , رقد أفتتج به جور 
الكيف الأول» وهو أول الا مه على مذهالأرض . أما أدم الجر الذي نتسب 
اله فهو إمام دورنا الذى نعرش فيه الأن وهو دور سثر . 

والإمام عند الاسماعيلية هو ظل اله على الأرض وهو الانسان الكامل الذي 
اجتمع فيه اللاهوت والناسوت » وقيل : « من لم بعر ف [نسان زماته الكامل فإنه 


سبيقى غريبا . » 0 ويقول هو عن نفسه : « من رآنى فقد رأى الله . وهنا 


س ۸٩‏ سم 


نرى كيف تر بهم معسافى الاسلام الباطى على الاسلام الظاهرى عند الاسماءيلية 
الذن برون أن الامام هو صورة الانسانية كشال لاصورة الالبية » وهو الذى 
يضطاع عبمة الخلاص » أى عودة الموجودات إلى أصلما أى إلى الما الروساق 
حيث لا تبديل ولا تغيير ؛ ويذتمج عن هذا التيار ؛ 

(١‏ أن معرفة الامام أى الانسانالكامل هن العرفةالرحيدة لله » إذ أنالامام 
هو المظمرالا هى الأول »ر کا يقول الا ماعياية عن الا 4ة : مر الأسياء ويتغيرون» 
وأما نمن فإنا الباقون » وبقول الازسان الكامل : لةد عرفت الله من قبل أن تخلق 
السموات والأرض . وأن الور هو الذى يعرفنا بوجود المصباح ؛ هذا الور 
مثله كأو لياء الله أو الآمة فهم ليسوا الله نفسه و لكنرم لا ينفصاون عنه ويون 
عن حقيقته » فالامام هو مظهر الحضرة الالمية والحادى إل وحيها وهو الجة 
المظمى والكفيل الذى ينوب عن الالرهية اللا معاومة لنا . و إلى هذا الممئى تذهب 
خطبة الامام حسن على ذكره السلام حينما أعلن قيام القيامة فى ألموت : د مولانا 
هو قائم القيسامة ومولى السكائنات وهو الوجود المطاق المثزه عن كل التعريفات 
والتحديدات الوجودية كلبا . لأنه يتعالى عليها ؛ يفتم باب رحمته و عل » ثور 
معرفته ؛ من كل كان » ناظرآ وسامع.ا ومتكلما إلى الابد» . وباعتيار الامام 
الباقى مظورآ لهي فهو لا يبقى على ممكن سوى إمكانية عل الكان ؛ إذ نظرا لاله 
الموحى فبو عين الوجود . أنه الشيخص امطنق والوسه الالمى اامافى » و الصفة 
الالمية العظعى واسم 
وظبور الالسان الياقى الذى يظبر و .4 الله , 


الله الأعظلم . ومو بصورته الأرضية مظبر الكلام الأعظم » 


م ) أما النقرجة الثانية فهى أن معرفة النفى #نترض معرفة الامام » وقدتالت 


رلا عش به أن من ع ف أمامه فقّد ف ر له رمز مات وه لذ بعر ف اما 
2 5 عرف ل! ن و * ٣رف‏ ام 


— ۷ 


زمانه مات ميتة جاهلية . وكذلك قول أهل الشيعة عل وجه الم موم : من عرف 
نفسه فقد عرف مولاه أًى إمامه وهذه هى المعرفة الى وعد با الامام الآول : 
کو ن ات ی ل وا 


ومن هذه النصوص ينين أن معرفة الله ومعرفة الامام ومعرفة الننس م 
وجوه عنتلفة لمعرفة وحيدة باطنية خلاقة . 


والنصو ص الفارسية تشير إلى الطرق الممكنة اعرفة الامام #قتحن عرف أنفسنا 
أل من خلال صورتنا الطبيعية ثم نتعرف بعد ذلك على اسمنا الرسمى ولديئا 
الأرض آما قة المعرفة الى هى الافرار بالامامه فإن جع أفراد الدعرةالاء ماعيلية 
اإشتركون فيباءثم أخيدآ توجد معرفةثانية وهى معرفة الانسان حقيقتهرهذه المعرفة 


تسمو على كل أنماط المعرفة الآخر ى وتنير القلب رلا تكون إلا للحجة . 
الامامة والقيامة : 


رى الا-ماعيلية أن دول الحقيقة والدين الروحانى إلى ليل الياطنية أى إلى 
دور السثر الحالى بدا بادم الجر إمام هذا الدور ؛ ويرى [مماعيلية ألموت أن 
حقب النبوة الأشريعية الست اللكبر ی اى برض إليبا بالآيام الستة التى .نلق فيها 
الكون [تما تمثل ليل الحقيقة الماطنية أو ظلام الدين الالمى حيث تسود الشربعة 
وتختفى الحقيقة . ويظبر فيها حجة الامام و كافله كنائب عنه ولا تتجل فى 
هذه الحقبمعرفة الامام فى جوهرها الحقيقى؛ بل تظهر فى اليوم السابع غداةالأيام 
الستة. وف هذا اليوم وهو يوم القياءة أو الحشسر تظهر الحقيقة الالبية وفيه تظبر 
الششمس ( إنه يوم القيامة أ ديوم الحثى ) . 


مس ۸ س 


مرتبة الامام ومرتبة النرى : 

بينها ترى الآثنا عشرية أن النى هو اشر ع صاحب المرتبة الأول فى الدين 2 
وترى الاسماعيلية الفاطمية أن انى هو ال الأرضىلامقل الأول» جد أن مدرسة 
ألموت الاسماعيلية تضعالنى فى مرقبة مالثة إتفاهأ معالنسق الذىرضعته الامماعيلية 
الاولى حيث تتتابع المروف الرمزية الثلاث (ع) على الإمام ».(س) سلان » 
جبريل , اللمجة » (م) ممد النى . 

و يرع وضع الى بهذه الصورة إلى أنه بإعتباره ناطقاً أى مبلنا للشريمة 
فبو بدعو الناس نحو الإمام الذى عل المعنى المستور لهذه الشريعة » ولهذا فإن 
عله كداع يتهى مراجبة الحجة أى إمام عصره ء ويفسر التأويل الإساعيلى مبعة 
الأساء والرسل عل هذا النحو بإعتبارثم جرد دعاة الأتمة فى عصورهم » ومكذا 
ينكس الو ضع بين النى والإمام . 

وكذلك فإن الستجيب للدعوة الإساعيلية بسي على مثوال الى الداع 
فيحاول الاقتراب من المجة والاتعاد به ويعد هذا حقية] لوعد الامام الآول 
الستجيب بأن عله شيبا به مثل سليان ٠‏ ) 

أما علافة الامام بالمجة فبى مثل علاقة الواحد (المبدع الخالق ) بالعقل 
الاول الذى صدر عنهء ولكن هناك حال فريدة تقم عند سلبان وحده لذ يقال 
إن جو هره کان هو نفس جوهر الامام . 

وعل العموم فإن هدف المستجصب للدعوة الاسإعيلية هو الئر E‏ يتحد باللمجة 
تی عار س بنفسه مس تبة سلبان الفارسى » أى أن ببلخ اوا 


العالم الأصغر » يقول الامام أى إمام قلع ألموت وشيخ الجيل .: «أنا مج 


أدفيان حيمًا سألوا عنى على الجبل ؛ فى السبل : وف الصحراء » ومن أطلعته عل 
حقيقى ». أي على معرفتى الصوفية لذانى » فليس بحاجة لقرب طبيعى منى » تلك 


دعل هلا النحو صمو الامامة الكبرى مر تہ وصول مدرق صل للمستجسب 
عبد اجه الروحانى ممع صورة الامام وصورة سلان بعفة خاصة > وهذا بعی 
أن الاساع.لية قد أخذت طريقها بتعالعها الى قلب التصوف المتأخر وهو مادعرف 


بالتصوف الياطى أو التصوف الماسق . 
نظرية الرمان الدورى ٠‏ 


ورعا برجع الاختلاف بين عقائل الاسإعيلية وأصحابها إلى مايعرف بنظرية 
«الدور» و مسب هده |انظربة تتتجدد الحياة وتتطور وهر مقسمة إلى سمت فثرات 
وعلى رأس كل فترة فى » وبين كل فى وآآخر أثمة يخلفون النى فى شون 
دنم وكل دور لاق ينطوى على كلصفات الدور السابق عليه وكذلك فان 
صفات الانهاء فى كل الفترات واحدة . وكذلك صفات الأمة » ويعتير إمام 
العصر أو الدور وارث الانبياء جيم » والأقة الذن سبقوه أيضا » وهذا 
كان وصف الاءام الاساعيلى فى الدور الفاطمى بأنه خليل الله » وكام الله » 


٠. الخ‎ on والمسح‎ 


0 
والأمر الذى لا شك نيه أن تداخل المراتب فى الفلسفة الاساعيلية يحمل من 

الامام إلاسإعيلى مثلا لما بء وه من أشخاص روحانية » هذه الأشخاص الى يعبر 
عا بأساء الملائكه . ولد أن المرتبة الطبيعية الأرضية لها إمامها وهو الإفسان 
الكامن الأرضى وهو الكلى الصادر عن آدم الروحاق الذى كان أصله العقل 


صم ۹١‏ ست 


الثالك الذى سيصبم عاشرآ بعد تذلفه على ماسترى. أما ءالمنا الطبيعى الذى يرأسه 
آدم الأول الكلى » هذا العام الذى يعتس نموذجا طبيعيا مرثيا للعالم المقلى أى 
لعالم الابداع املائ الأول » فهر الذى ينطوى على الالسانية المستجيبة لدعوة 
الملاك العاشر أو العقل العاشر . أما آدم الأرضى البدائٌ فقد ظبر فى سياس 
برافقه سيءة وعشرون مرافقا » وممصفوة المؤمنين بالملاك العاشر «الذينيسمون 
روحيا وفيزيقيا على ببقية الأدميين فى الأرض » ويعتير آدم الأراضى البدائی هذا 
مظبراً لآدم الملكوق وحجابه أى بابه وفكرته وكلمة معرفته وجوهر فال 
ومتلقى أنواره والممصوم من الخطأ ٠‏ 


وقد [تصف بصفاته الآأثمة الأو لياء دوراً بعد دور » إِذْ أن دوره كان دود 
الكششف » أى الدور الذى درك فيه الناس الحقائى الروحية مباشرة بدون رهز + 
وأدم الآول هذا هو الذع أبدع الدعسوة الشريفة فى هذا العالم وهو الذى أقام 
دود عام الدن ووذع معش داعياً من مرافقيه » وأقام إثى عشر حجة؛ ومن 
ثم فبو مؤسس الحدود الباطنية المتصلة والمستمرة من دور إلى دور ومن حقبة 


إلى حقية حتى عهد الاسلام وما بعد الاسلام . 


وحينا نص آدم الآول على خليفته نقل إلى عالم الابداع وكانت مرتيته بعد 
الملاك العاشر أى آدم الماسكوتى الذى كان فى ع تبة العقل الثالث وأنزله ضلاله إلى 
إلى المرتبة العاشرة » ثم يعود املاك العاشر فير تفع ومعه جميم الحدود من المقول 
أعل مرتبة أعلل منمرتبته السابقة , أى إلى دائرة العقل الثانى» وحدث هذا أيضا 
مع الأمة الذين خلفوا آدم ف دور الكق.يف الأول »وقد تلاه دور من السترويل 


دور ااستر دور كشف .. وهكذا » وتتعاقب هذه الآدوار حتى قيامة الق.امة الى 


س او س 


يكل با إستملاك حكررنا : وتعود إنسانيتنا وملاكما إلى حالتهم الأصلية . 
ويشير الاتمة الأو اراء إلى أن الدور الكبير أو الكور الأعظم تد ٠‏ ٠٠ر٠1‏ سنة. 
ونحن نءيش الأن دور ستر بعد درر كشف وقد حدث خلال ااثلاثة [ لاف 
سئة الاخيرة من در رالكشف السابق إضطرابات أجيرت الكيار الأعلين على إعادة 
نظام الآسرار والتقية » لآن الانسانية لم تصبح جديرة بتناول أمو رالغيب» فلابد 
من إبدا عشريعة جديدة لايستطوم تأو يلما إلا ذوو الولادة الجديدة فىعال الرموز 
[لىقيام القيامة. وفىخلال هذا الاضطراب الاخيرخرجت الالسانية من الجنة إلى 
السقوط ف الهاوية » وخان آدم الأآمانة بتأثير ابليس وكذاك فهو قد رفض 
تنصيب الامام اليافع آدم الذى نص عليه أبوه , هنيد » آخر أئمة دور الكشف 
السابق» و كان [بليس من حدود الدور السابق أما الآن فى دور السثر قرو يظبر 
فى صورة برزخية مسرعة إلى الارض . رآدم الذى نعرفه أى آدم الارضى هو 
أول امام فى هذه الآرض . 
وند أشار د حميد الدين الكرمانى ۰ - ۷م ال وجود معطايقة بین 
الحدرد الياطنية : العليا منها والارضية » ويشكل #لى كل من الإسدود الفوقية 


والآرضية تشر درجات قصل يعضرا مما عل شكاين لای وسياعى : 
)١(‏ الشكل الثلائى : 


أ س لو جلى ناطق عل الأرض 2 أى ای ميلغ إشربعة وبقانون إفى ¢ أى 
بنص ظاهرى . وهذا الناطق هو الشييه الارضى للحقل الأول» الذى بدأ الدعرة 
فى السماء . 


ب س الوصى أى الامام مسمتودع الوح النبوى والوريث الروحانى المباشر 


| ل 


لتى » وإمام المقبة الارلى ووظيفته التأويل الباطنى وهو مهدا بعتن شيها الحقل 
الثانى أو النفس الكلية . 


0 الامام الذى يدم التوازن بين الياطن والظاهر خلال الدور ؛ وهو 
شبيه العقل الثالث أى آدم الروحانى . 


(©) الشكل السراعى أو الحدود السع ١‏ - 
فيشابه كل منبا صيخة من صخ الور أو عقول عالم الابداع الاخرى › 
فلاب شه الامام »والحجة شديه الكامل أى النى وتوجد ثلاث درجا تأملية ' 
للداعى » ودرجتان فرعيتان أسدهما الشخص الذى يقبل طاب الستجيب الجديد 
ويسمى هذا الشخص بالمأذون المطاق » أما الذى يمتذب ححدرى الاعان فيسعى 
بالمأذون انحصور . وهكذا تستمر الحدود الباطنية المشرة دوراً بعد دور » فكل 
حقية من دور النبوة أى دور الستر ييدآما ناطق أو وصى تليه سباعية وانحدة ' 
أو أكثر من الأتمة, ثم قفتم بإمام أخير هو القائم » أى إمام القيامة أو تائمب اأذى 


8 الحقية السا بقة وة الى الجدید 2 وموع الحقب السبيع يؤلف دور النيووة 


1 
0 المقب السرم حقب الأنهياء اللكيار الستة آدم وإمامه شيث ولوح . 
وامامه سام و ابراه وإمامة اساعیل وموسى وإمامه هارون وعينى, وإمامه 
شمعون ومد وإمامه على . أما الناطق السابع فرو إمام القيامة ( مثله مثل الاهام 
الثانى عشر عند الاثثنى عشرية ) وهو أن يأ إشريعة جديدة و لكنه سيكشف عن 
امن المستور للوحى السماوى ويبىء الإنتقال إلى دور الكشف القادم . 

ناسوت الامام ولاهو ته : 


ناسوت الامام اوس هو الجسد ا مروف نا بل عو ا كافورى ينتج دن 


مخناطيس كوفى عارس عله على أجساد المستجيبين الاثيرية ونفسهم الرحية » 
. وإذن فهو ليس جسداً مکو نا من حم وعظم مثل بقية أجساد الناس . 
أما لاهرت الامام فبو بحدث له من الولادة الروحية . ويفصل المؤلفون 
الاسإعيليون حقيقة هذا الادوت فيقولون : إن كل مستجيب يقسم على الولاء 
للدعرة يتصل: بروحه قبس من نور يةترب منه ولا عترح فيه . وإذا ماصلم عمل 
المستجيب. وفكره جذبت صورة نوره إلى صورة نور صاحبه الذى يسبقه ويعلوه 
فق المرتبة وذلك بواسطة مخناطيسية عامود النور ‏ ثم برتفع الاثنان مما إلى الحد 
الذى يعاو عاييما » وهكذا حى يصاوا جيه إلى مرتبة يشكلون فيها بمل الحدود 
أو الميكل النورائى اإذى له شكل إنسانى رغم أنه هيكل روحاق حض , هذا 
الميكل النورافى هو الامامة وهو مثل لاهوت الامام . 
ومنذ الوقت الذى ينص فيه على الامام' الجديد يصبح هذا الامام مرتكز 
امكل النورانى وتكون لاهوتيته وإمامته هى. الجسد الروحانى المسكون 
من كل صور المستجيبين النورانية . ولدكل امام من الائمة هيكله النورانى 
القدسى الخاص الذى يتكون هذه الطريقة » ويشكل يموع الأثمة الميكل النورانى 
وهو قية اليكل النورانى الأعظم > وعندما يترك امام من الال هذا العال يرتفع 
. :فيكله معه' الى .أحشاء الاك العاشى (آدم الروحانى' الانسان الملکوق ) ثم 
يذتظرون هناك جميعا قيامة القائم أو إمام القيامة الذى عاتم الدور ليرتفع 
ممه عند محيئه لاف الملاك الماشر . 
ولدى كل قيامة کیری من اللاتی تمن دون سر أو دور" كثيف يأخل 


الامام الآخير التائم كل هيكل الحدرد معه ويرتفع الى عالم الابداع حى :ف 
الملاك الماشر . أما الملاك العاشر نفسه فيصعذ فى عالم الابداع الذى اذه معه 


س 114 


بكامله هذا لصمرد . ومكذا فإن كل قيامة كبر ی وکل‌ختام دور سمح للاك 
الافسانية أن يقرب بنفسه و برأسه من مرتبته ومرتبتهم الأصلية » و كذلك فان 
تعاقب الأدوار وألوف سين ينمى الزمان أو الأبدية اتشافةاانائمة من برؤخية 
الملاك الأبية » وهكذا يمد أن فمل الخاق رفمل الابماد وجهان لعيرورة واحدة 
تفضى إلى نفس اانهايةء و يصب مدنى إحداث العالم وغايته هو ايحاد أداة يمود بها 
آدم الملكرق الى مرتيته المفقودة وذلك عساعدة جميع الذين يقبلون دعسوته 
ف عام الابداع قبل وجردم على الأرض أو من يستجيرون لدعوة الانبياء 
والآثمة فى هذه الحياة . أما الكافرون والجاحدون فرتفع صودم اابرزخية الى 
507 لتنين وهىمنطقة يسميها عل الفلك بهذا الاسم و تمتيرمنطفة البرازخ اتى 
يدور فا الجرم الأزلى الذى يحتوى الشياطين الانسانية وكذلك الافكار و الآراء 


الشريرة ابى تحدث ف الشر عام اليس . 


وفى دور السى يظهر الامام ومرتقع فى لياة القدر وهى ليلة الانسانية ذائها 

التناسخ : 

وقول بحض المورخين أن الاساعب ىة ۋەن Jl‏ ناس ¢ ولكن الحقيقة آم 
بقولون أن الانسان بعد اموت يتحول جسمه إلى ما بجالسه من تراب ء أما نفسه 
أو روحه فتصعد الى الملا الأعلى» فإذا كان مومنا بالامام فى حياته فإن نفسه 
موسر مع المرالين وقد تصرح ملكا مدراً ) وهذه هى الجنة ؛ وإن كان شريراً 
عاصياً للإمام أو منكراً له حشرت روحه مع الابالسة والشياطين أعداء الامام » 


رعمده هى الثارء ومكنا نودم يؤدلون الثواب والعقاب والليزة والنار. 


— 40 = 


فإسفة الامواعيلية 


1 معنى اللسفة عند الاسماعيلية : 


إسقند الاساعيلية إلى حديث نبوى يقول : ( أن بين قبرى و بين هذا المنبر 
الذى أهدى الناس منه لروضة من رياض الجنة ) » ويفسر الاس|عيلية مني المداءة 
بأنه إشارة إلى الشربعة وفراءضبا وأحكامبا ء أما الق فهو الفلسفة النى موت 
فيها ظاهر الشريعة , أما روضة اجنة بين ا.انبر والقير فبى روطة الحقيقة الباطنية 
ومجال البعث و الاحياء » حيث يبعث الذى تكشفت له بواطنها إلى حي-اة جديدة 
دائمة . فالفلسفة إذن مر<لة تعليمية واججبة للبعث والتطبير » وهذا سمام الذزالى 


بالتعليمية . 


فلييست المسألة مسألة توفيق بين الشريعة والخقيقة » بين النقل والعقل » بين 
الدين والفاسفة » کا هو الخال عند الغزالى وان سينا وان رشد» ولسکنه مرقف 
بول یل استهدف زوال الشربعة اا ومحخوطا م تبعث العةيدة من جديد فى ديانة 
جل رة وهى الک الاهية ودن احق 6 والتأويل هو أداة التحويل الذى رد 
المعطيات الوافعية إلى مصادرما الباطنية حيث منيع المكة والفلسفة الى تثتهى 
بالكشف أو بالعرفان وهو الطريق إلى الولادة الروحية أى البعث , 

ب س العنيدة الاسماعيلية : 

لقد رآیدا کیف أرن ممت إختلافا كبيراً بين حكتاب الاساءيلة 


ومؤرخيهم حول الأسس الفلسفية لعقيدتهم » فنهم معتدلون مخشدون ثورة العامة 


وإنكارم للغخلوى , فيڏهبون إلى د الإادکار اذهب الحاول وتأليه الأنمة, 


۹1 س 


ولم بن أظبر غلوه فى كتاباته وكان يقصد بها ألا تذيع فى غير أوساط 
خاصة الاساعيلية . 

والواقع أن الطائفتين تسيران فى نفس الانجاء الى تألية الألمة كا ببدى من 
الصفات إلى امرها على آم م رغم الجر ص الث.ديد الذى التزمه المعتداون والغلاة 
على السواء . 

ولا يسع أى مؤرخ للمقيدة الإسإعيلية أن تار فسةآ واحدا بعينه لكى 
بعطى صورة حقيقية متكاملة هذا المذهب الذى اختاف المؤرخون فى ديد 
هيكله العام و بنيته الحقيقية . 

ولهذا فإننا سنعرض فى كتابنا هذا لصورتين من صور هذا المذهب ويظهر 
فى كل منهما أثر الفلسفة الأفلاطونيية امحدثة ونظريتها فى الفيض : ا 
الأولى هى خلاصة مواقف المعتدلين من الإساعيلية الذرن اواو ل التمشى مع 
آراء اور ولوأنها تكشف عن غلو مستتر لا سما فى جعلوم الأعداه أصولا 
لدقيدتهم تحت تأثير فيثاغورى . أما الصورة الثانية فى تعر عن موف إساعيلى 


فاطمى متكامل يظهر فيه أثر الفاسفة بو ضوح . 


(۱) أا العو رة الأولى والمعتدلة للاذعب الاسإعيل فى التى يكتنى أصحابها 
بالقول بټنز به اه وتر ىده من كل صفة وتوسيده بق ما يلبق مخاوقانه من 
صون جسمانية عنه» وقد فسبوا الاساء الحستى الى الحقل الكلى وأحاطوه بكل 
صفات الكمال , يا قال الفلاسفة الاسلاميون » وكذلك العقل الكلى عندم هو 
المبدع الآول وهو المرموز اله بالقم فى سورة «القل » وهو الخالق المصور 
الواحد القبار. الجبار العزيز المذل العلى القدير ... اليع» وقد أبدع العقل الكلى 
انفس الكابة أو الميدع الثانى وهذا هو الاوح العفوظ الذى أشار اليه القرآن » 


— ۷ 


ولوا للنةس الكلية جم صفات العةل الكلى » والكن العقل الكلى كان أسيق 
فى الوجود وإلى توحيد اله وتنزيه » فسم السابق وسميت النفس الكلية بالتالى 
وقد تم إبداع جميع المبدءات الروحانية والخلوتات الجسمانية فى الأرض وى 
السماء بواسطة العقل الكلى واانفس الكلية معاً . 


ومن ثم فإننا نرى كيف أن الأسباء الالحية الحسئى قد أسينها الاس|عيلية على 
العقل الكلى وأسبغوها بعد ذلك بصفة خاصة على الإمام . وقالت الاساعيلية إن 
العقل الكلى فى العالم العلوى يتقالله الامام فى العالم الجسمانى » وهذا يعنى أن الصفات 
والأساء التى لعت على العقل الكلى هى صفات وأساء الامام » وأن الامام مثل 
العقل الكلى أو مثال لهء وأساء الله الحسنى التى قالوا عنها أنها أساء العقل المكلى 
هى أساء للامام . وإذا كان الامام مثل للمقل السكلى فهو دسمى أيضا بالقم » 
والحجة تبسمى بالروح وهو اسم النفس الكاية . 


وهكذا يمد الاساعيلية جعلون المراقب الديفية مقابلة للمراتب السمارية 
الاهية 0 وإستحيرون التفسير الجر ى للاعداد عد الفياغرريين 1 جعلون 
الأعداد أضولا لمقيدتمم ؛ وعد الواحد عندهم يقابل الفقل الكلى ؛ والاثنانالعقل 
الكلى والنقس الكلية ٠.‏ الخ , أما اللاسة قبمى العقلالكلى والنفس الكلية وميكائيل 
وإسرافيل وجبراييل وهم محمد وع وفاطمة والمسن والحسين » ويقابلهم فى 
المراتب الديية الامام والحجة والداعى والمأذون والمكاسر . 


» - أما الصورة الثانية للمذهب الاسإ]عيلى كا يعرضها الفاطءيون من 
الاساعيلية فهىالتى ذهب أصحابها إلى القول بأن الله هو المبدع وغيب الغيوب 


لا تدر که الأبصار ولا يأسب إله امم ولا ص ولا عت ولا وجود 


س (٩۸‏ سه 


لاعدم وجود ١‏ الميدع هو فوق الكائئات وهو ليس بكان ولا يكون ؛ إنه ملح 
الوجود وهو الوجود ذاته والكائنات كاها تمخضع لآمر التكوين فى وجودها . 
والواحد أو المبدع مستقل عن الموجودات التى يبدعبا مع أنه يؤكد وجوده 
قبا وما .. 

وقد احبرز الاسإءيلية فى تو حيد ممم من الوقورع فى شر اكالتمطيل أو التشييه 
وهم قد إستخدموا جدل الاه داد فى وصفمم لله فالمہدع سب ر آم هو الام 
رضده » فو فی أن واحد عدم وجود وليس بعدم وجو ؛ وأيضا هو لازمالى 
ولیس پلا زمانی .. ا ولا يكون كل نق صحداً فى وصفنا تہ إلا إذا تم أفى 
هذا النقى ء» أما حقيقة الوجود الالحى فهمى تتمدّل فى وقوع هذين الضدين أو 
النفيين فى آن واحد » ولا يكتمل الضدان هذا إلا بعملى التثزيه والتجريد . 

ورقتضى التوحيد عند الاسبإعيلية معرفة المدود السماوية والأرضية والامان 
بأن كل حمد منها وحيد ومتفرد فى مكانته ورتبته يدون أن يشترك معه حد ار » 
وقة التونحيد تتمثل فى الألوهية الى يفسدما الشرك ا يدخله من كثرة فى ذات 
اللهء بينا نيحد الجوهر الإنسانى ينسد لأنه ينطوى على كثرة وليست له وحدة' 
حقيقية لانعدام معرفته بالحد ولآن تحديد مستيته فى الوجود لا يرجع إلى ذاته بل 
بل إلى الحد الأول للتجلى الالمى وهو العقل الأول الخاضع الآول لآمر التسكوين 
ومو أيضا مثل عام الابداع والفيض المتعارض مع عالم الذاق . 


يبتدىم الابيعاث الأول اذن انطلدقاً دن العقل الأول أو العقل السكلى وهو 
قعل الابداع الأول ومو أيضا كلام الله و مى العقل الأول 2 بالسابق « انه 
أول من أن#ز التوسيد ۽ کا أنه هو الذى دعا المور النورية الاخرى 


الى التو حيد . 
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ديصدر العثل الثانى عن تعقّل المقل الاول للبدأ الاول . وما كان المقل 
الاول هو الهوية الالهية الوحيدة التى مكن لنا إدراكها فإننا بحب أن تمن 
بأن العقل الاول هو اته أ أنه موضع ظهرر التجل الالح , لهذا فإننا نطاق 
عليه جمرع الاسراء الحسى اتى فطلقبا على الله. والله مو الذى يبب العقل الاول اسم 
الانوهية الاعظم » ويرى الاسإعيلية أن هنا يتكشف السر الالحى الذى يظبر 


فى التجلى . 


ومن م م يرون أن الترحرد م حلتين : فقولا ر لا إله « إا بعت نيا 
عضا وأما د إلاء فہی [-تثناء وتأكيد خاصصس مطلق ؛ ومءنى ١‏ لاإله» أن العقل 
الأول تحقق من أن الالوهية فى جوهرها تعتبر حارجة عن ذاه » وإذن فبو 
لاينسبها لنفسه , أما قولنا ١‏ إلا انه » فإنه إثبات يستدعى للوجود المقل الثانى 
والنفس الكلية وهذا المقل الثانى هو الصادر الأول عن العقل الأول ويسمى 
بالتالى بالاضافة إلى السابق وهو المقل الأول » وهكذا يفسر الاسإعيلية قو لنا 


لا إل إلاالله) . 


وقد بالغت الاساعبلية فى القول بأن ذات الله أى |اواحد تق علينا فإننا ‏ 
كايةولون ‏ لانعرف المبدع الأول إلا عن طربق مايعرفه عنه العقل الأول 
ومن ثم فيستحيل لنا تحديد مامية الله > فيجب الاكتفاء “بالنظر إلى العقل الاول 
باعتباره مظبراً للتجلى الال » و يعتير العقل الأول إذن ستر ودعامة لاسم الله 
الأعظم و بحب أن تمود لله كل الآيات الى يرد فيبا هذا الاسم » ومع هذا 
فإن العقل الأول يقصر عن بلوغ الالومية فى ذاتها واالى يهبه إباما اابدع الآول 


ممه وبا س 


اله الى يبنو ا سقيقة الغمرض اإذى حيط بالذات الالية على رأيهم» فكلمة الله 
متهم مشتقة عن الإاصصل (د 4( أى الذهرل . (وأهانة ( ¢ تعجى علدهم. 
الااوهية » وتؤخذد عل أنبءا ( ال مانية ) وعى عالة للتأره والمشتان » فموية 
الااوحية إذن لاتراغ عرحرها إلا فى ال الى عن العثل الأول أو فى معالة الذمول 


وال جن ای تلم به عند مامص بعبعزم عن تصوره ٠‏ 


و 5 كان أله عاقيا lie‏ عل ۵ 1 انو Tra ailê‏ لكل و A ee‏ 


موضوع شوق وحن » وشكرن ملذا الثابل بين كل مم حوره لا او أت 
و الآ ض فى “ور ك2 اہ اعا A‏ » وتظبر ماه ارک ف ا سار a‏ ۳ 
ااو جود ۲ قنجد فى فة ألو جوت ملاقة بين ال » الآول وال#درد الأول من المقل 
الأول » وه ذا العدره الأول هو اامقل الثالى و-حده الأول المقل الأول › وة 
ثنائة أخرى بين الاب والتالى » و القع واللوح » ويقابل هذه الثنائية على 
الأرض الى ووصيه؛ وتتكرر هذه البنية الثنائية فى عنتاف رتب الساسلة الأرضية 
والسباوويةء وتتقابل احداها مع الأخرى وهذا يفسر مسك الاساعيلية بالهديث 


الشر يف القائل بأن من عرف A‏ د عرفب ربة .هه 
العقل” الثالث .: - 


ويظور اشر ممع اناق العقل الها أف و سپ هلا اشر الى ماطی Ce‏ الى 
مايل وجوت الالسان عسل الارض واذلك فمو مس نيط بظبود الرزضية 8 


الاساعيلية دعوة الى التو حيد الباطنى وهى تيدأ فى الساء بنداء يو جهه المقل 
الاول قبل الزمان الى جيع صور الابداع الملا النورانية؛ وهى دعوة 
غالدة والدعوة الاسإعيلية فى الحقبة المدية من الدور الحالى للنبوة ليست الا 


ا 


الصورة أو المثال الارض هذة الدعوة الازلة وتيدأ وجودما عل الأارش 
فى عالم ان مع آدم الارل وهو قبل أدم دورنا صذا برمن ريل ۲ ییا 
يستجيب _المقل الثانى ىذا النداء جد أن العقل الثالث للكرن من ثثائية ابقل 
الأول والثاى يعارضه باأعلب والرفضى وعدا المقل الثالث هو أدم اروها 
أهم لللكوق ملاك الانسان الام ويه رمأ التاريخ للقدس لابشرية . 

وبرفض هدذا! العقل اأثالك _ وهو فى ذوار الدهثة . العقل الثالى |إنى مو 
ا الذى سيقه ۰ء قاد منه بأنه ASE‏ الوم.واء الى ألميد ع الأول نوق 
رساطة الثانى » لان المقل الاول تحمل فكرة الا له الموحى ٠‏ أو أنه يضع نفسه 


ف مس ية ااطاق a‏ 


ويظل"العتل الثالث فى حيرة معمدرها انطباع ظل ابلس فى ذاته إلى أن بامكن 
من أن يقذف بهذا الظل ( ظل [هرمان ) بعيدآ عنه الى العالم السفل ححيت يظهر 


فى أدوار الست دوراً بعل دور ۰ 


لكن! هذا العقل الثالك نبال فى دوازه وسميرته على هذا الح حى إرى نفسة 
متضانة قد تجماوزه الترئيب الاعلى » فبعد أن كان الثالث أضيح العقل العاشر » 
و إِذْنْ فإن هذه اللسافة الرمئية والتخلف ف الترتيب الذى عاق بالعقل ااثالك [نما. 
برجم 'مصدره إلى زمان حيرته الذى بتعين عليه التخلصض: منها اذا أراد العودة 
إلى الضعو د الى العام الاعل . ولكن هذا التخملف الذى علق بالمقل الثالك رك 
امات فوذاته النورانية اذ تظهر قيها الكدورة و البر زخية وهن ممدر الشر ف الما 
ولكن العقل الثالك » لكي يتخلص من حيرته هذهء بده تلجع الكروبيين 


السعة » أى الكلات الالحية السيعة التى تساعده فى العودة الى ذاه ؛ وال.دد شبعة 


EE 


هنا يشير الى زمان سقوط العقل الا لف وزمان ذلفه وكذلك إشير الى المقب 
السبع المساوقة إدور ابوة و اح اذ أنه فى كل حقبة من هذه الأدوار يوجد 
سبحة ألمة . وويتعين على المقل الثالك » ا قلنا » أن تحدد هذا التخلف فى عام 


الابد ع َ 


ويلاحظ من ناحية أخرى أنه بو جد فى داضلكل عقل ملائى من عقول عام 
الابداعءعالم ابداع لصور لاتحصى من الثور » وهذه الصود النورانية ا ىتؤلف 
عالم ابداع المقل تتكر عل المقل دعوته اليافية » وهذا الانكار هو أصل االادورة 
فى ذواتها الناقمة ولا يمكن أن يتخاصو | من هذه الكدورة أو الظلة اذ ظلوا 
قائمين فى الء_الم النورافى» ومن ثم فقد أحدث لهم آدم الروحانى الم الطليبعة 
كحط جد فيه هذه الصور التى كانت فى الماضى نورانة وعلقتها االكدررة نجد 
فيه خلاصبا . 


المقل العاشر : 


يوجد ه-ذا العقل نفسه عند الاسإعيلية وعند أتباع ابن سينا والاشراقيين 
عل سد سوا وقد أدمج مع روح القدس أو الملاك جيريل كلاك المعرفة أو 
للوحى. و الفرق الو حيد بين الاساعياية وغيرهم هو أن الحكمة الالمية الاسإعيلية 
لا تضع العقل الفعال فى المرتية العاشرة نقيجة للفيض و لكنها تجمله نقيجة لانبعاث 
تأثير مأساة العقل الثالث الذى تبدآ منه البشرية وهو مصدر الانيا الماضرة 
وكذلك فبو » أى المقل » بسجل تقبقرآ وتلفآ زمان] بعد أن غشيت الكدورة 
ذات العقل الالت » فلقد تولد الرعب فى عالم الابداع عندما أقتحم الظلام 
وجودمم عند المقل النالث ؛ وهم يقومون تحركة ثلاثية ا.كى يتخاصوا من هذا 


عا سوا ص 


الظلام » وعن هذه المركة الكرنية الثلاثية نشأت أيماد الفضاء الكونى اثلاث » 
وتؤسس هذه الحركة على قراعد معرفية هى نفسبا أسس حركة الفيض عند 
أفلوطين . 

وكتقيجة لهذه المركات الكو نية حدث التكوين الأول فى الأجرام السماوية ؛ 
فش بت الكتلة الأكثف » وانفجر الفضاء الكونى وتفتت الى عدة منساطق 
فى الكواكب السماوية ومناطق العناصر ا)ادية . وأجد أن كل كو كب مارس 
وصاية لمدة أف سنة على عالم فى دور التأثنة؛ » حتى جاء دور القمر فى أوائل 
الآلف'السابع » فحدث الانسان الآول وكان له صحابة يعيشون معه حياته على 
شكل نبتة قاسية شقت طريقبا وت على سطم الارض. 


ومكذا تظرر صورة الميتافيزيقا الاسإعيلية بطاببع يكلس بالصور ة الملائكيةء 
ونمن:فلاحظ أنه توجد فىجميع المراقب الروحية أشخاص روحانية هى الال ؛ 
وحمل الملاك هنا وظيفتين : وظيفة روحية معرفية ٠‏ ووظيفة وجودية كو نية » 


وهكذا يلتحم عالم الوجود بعالم المعرفة » و لكأما معرفة ذات مط البى . 


ولاشك أن الاسإعيلية يكونون ذلك قد التزهوا مسار المذهب الف وطيق 
الذى يوحد أصحابه بين فمل المعرفة وفصل الايحماد » وأضافوا الى الأذعمب 
تنظيات العالم الملائى التى نجدما عند متأخرى الأفاوطونية المحصدثة ولاسما 
(آر وقلس) وقد تأثر بها المسلدون فنجد لابنسينا رسالةفى أفسام الملائكه ركذ اك 
يشير النزالى اليم وأيضاً المدرسة الاشراقية وأتياعها . 


على أن الاسإعيلية !لثدمت فى أخذها لمذمب الأفلاطونية الحدثة بكل الرصيد . 
الياطنى الذى آل اليها منذ عهد مدرسة الاسكندرية » فترى فى عقايل الاس|عيأية . . 


ا 


تأثيرات فيثاغورية واءتام بالبعدث فى أسرار الأعداد مشل العدد سيعة الذى 
برمزون به الى الأدوار السبعة الى يشتمل كل ما عل حقب سيدة أو أكوار 
سبعة ؛ و تأثرهم كذلك بآراء الغنوصية فى ااعرفان وآراء الررادشتية فى ثنائيةا 
النوذ والظلة وف تصورهم لأساة العقل الثالت خلال الزمان اللورى ؛ وهم ائما 
برسمون طريق الدعوةوانحن الى لاقما ويستعيزون إذلك الأسلوب الفلسق 
الملائى الباطنى , ولهذا يبدى تزكيب المذهب تدهم فى صورة تلفيقية تتطوق 
عل أخلاط شتى متنافرة بعضبا مأخوذ من آصول فاسفية والبغض الآخر من 
أصول دينية قد ىتأو سحرية ... الخ . 

ومن ثم فإنه من الصعب بل من الخطورة اصدار حم نمال على أيه صورة من 

الصور المذهيية الاسإعيلية واعتبارها صورة نبائية لهذا المذهب » نظراً لضياع 
معظم كتب الاسماعيلية وكذلك لاعحتاء كتابها بمبدأ التقية وعدم افشاء أسراي- 
العقيدة للغير » الآمر الذى أفسح الجال لكل من كتب من غير الاسماعيلية 
مستهرضاً أراءهم لى يطلق العذان فى حرية قامة لقلبه دون أن يحد منتقدآ* 
اسماعيلياً يوضح له ولغيره حقيقة هذا المذهب وصورته النهائية التى يمكن الاستناد 
الهافى الم علبا . ' 


pea‏ م ت 


قر ف اسماعہاية 
القرامطة - الحشاشون - الدروز 

لقد صاحبت حركة الاس|عيلية دركات باطنية تسير فى فلكها وتتأثر بها 
بل وكرتيط بها أحيانا بأوثق الروابط » ورما تعارضت مءها فى الآهدان 
السياسية والمطامع العملية ؛ وند كانت هذه الحركات شبه جمعيات سرية ترى 
لأهداف سياسية وتتخذ الدين مطية لها للعمل على إقامة دولةديفية يشيع فيبا 
المدل يا يتراءى لهمء وا كان تحقيق أمدافهم هونا بالإطاحة ,الدول القائمة على 
عهدم لهذا فقد انفقت أسالييهم فى التأمر على قلب نظم الحم الى لا تدين بالولاء 
للاسماعيلية, العمل على ترسييخ عقائدهم السرية والقضاء على عقائد الاسلام السنى 
أينها وجد فى حيط أشماطهم الدموى السرى » فيعملون على رفع التكاليف الشرعيسة 

وإباجة انحارم » أو تأويل الفرائض بها رج بها عن مضموما الحةيقى . 
وهذه الفرق الاساعاية تتخذ ها ألقا با ومسميات تتلف' باختلاى العصور 
الآ نظار فهم ,باطنية يرون أن للدين ظاهرا و باطنا فيؤواون الظاهر طلب! للماطن 
اذى يتفق مع معتقدهم » وهم قرامطة فى العراق وفى الءن وهم مردكية نسبة إلى 
. مزدك الف ارمى وم بابكية لسية إلى بابك الراى ؛ وهم تعايمية فى خراسان » 
وميمونية فسبة إلى ميمون القداح » وم فى مصر عبيدية فسبة إل عميدالله المبدىء 
وفى الشام اصيرية ودروز وف البند مهرة واس|اعلية حديثة وعند الأكراد علوية 
وفى بلاد الثرك بكداشية وقزلباشية وفى بلاد فارس بابية. محدثة وقد .تفرعت 

عنها الهائية . 
وجميع هذه الفرق ترجع إلى الاسماعيلية الأولى القديعة , 


وتتفيي هذه الفرق فى نزعاتها الياطنية وتأثرها بالفلسفة: الفيثاغورية وإعاما 


إل — 


بالاصائص السحرية اللاعداد وبتأثير الآفلاك والنجوم على حياة الانسان بل أنهم 
ير اهرون هذه الموجودات السماوية وقد يقولون بتجسدءا فى أدميين وبالة فهم 
مخلطون علوم الصابئة فى الفلك بالرياضيات وبالفلسفة » وباللكتب المقدسة 
لللآديان السابقة » و بموهون على المؤمئين قائلين بأن الدن للعامة ويقصدون به دين 
الظاهر أما المكنة وهى دن الياطن فبى مقصورة على اللاصة » وتمطينا رسائل 
اخوان المفا صورة واضيحمة لخصيلة الثقافة العلمية والفاسفية اأنى تذسب 
الاسماعيلة . 


وقد رد اخزالى عليهم فى فضائح الباطئية والقاضى هبد الجبار'فى « تثبيت 
دلائل الغبوة , وعبد القاهر البغدادى فى د الفرق بين الفرق» وهو يرى أن العبيدية 
متهم أتهاع عبيدالله المهدى مؤسس الدرلة الفاطمية فى المغرب وفىمصر »ء :يلتسهون 
خطأ الى تمد بن اسماعيل بن جعفر الصادق لأانه حسب رأى الثقات أن مدآ “هذا 
مات عة و لمعاف و لداً : والثابت لدى جمهرة المؤرخين أن عبيد الله المودى هذا 
هو هن أسل ميمون القداح أى من أصل موودى أدعى الذسب الى آ لالبيت منتہزاً 
مردلة سس الأالمة الاسماعيلية » وهى مرحلة غدوض فى تارضهم فرج باسمه فى 
غارثم . ويورد مد بن مالك الهانى صاحب كشف أسرار الياطنية نص الحضر 
الذى أخرجه علماء المسلمين عام ب.؛ ه وقد تضمن فتوى الإمام مد بن الاكفانى 
قاضى قضاة الدرلة العراسية ووقع عليه من كبار الآئمة : أبو حامد الاسفرائينى 
وأبو عبد الله اله يمرى آخر سفراء الامام الغائب عند الاثذا عشرية .' 

وصورة دذا اضر ؟ يل : 

هذا ما شبد به الشه_د أن ( معد أى المعز لدين الله ) بن اسماعيل بن بد 


الرحمن بن سعيد (ودو عبيد الله المدى ) منتسب إلى ديصان بن سعيد الذى 


لالبو د 


تفسب إليه الديصانية وأن هذا الناجم بمصر وهو منصور (الحام بأم اله) 
بن نزار الملقب بالحاك ... وأن من :ديه من سافه الأرجاس الآانجاس ‏ عايوم 
لعنة الله و لعنة اللاعنين ‏ أدعياء خوارج لا نسب لهم فى واد على بن أبى طالب 
رضى الله عنه وأن « ما أدعوه من الإنتساب [ليه زود وناطلء وأن هذا التاجم 
فى مصر هو وسلةه كفار زنادقة ملحدون معطاون وللإسلام جاحدون » أباحرا 
الفروج ؛ وأحلوا ا#ور ؛ وسبوا الانباء وادعوا الربوبية ... كتب فى دبيع 
ایل ورا 

وبدل نص هذا امحضر على الك والغموض الذى حيط يذسب عبيد الله 
المبدى ؛ أما انقسابه إلى ديصان بن سعيد فل ثبت تاريخيا بل المرجم أنه من أسل 
ميمون القداح وكان ميمون هذا من أتباع الديصانية کا بذكر كتب الفرق . 


٠‏ عل أن هذه المركات الى تدين بالولاء للإسماعيلية الأولى قد اؤنت مسارها 
التارخى على أكتاى شخهيات عرفت بأساليها الدموية وتخريها لمقا أهل السنة 
والماعة . منهم؛ عبد الله نميمون القداح المتوفى عام جه وحمدان بن الأشمءث 
الملقب يقرمط الذى رج عام .دم ه؛ وأبوسعيد الجنابى الذى ظور فى البحرين 
عام ۳۸٩‏ واستولى على القطيف والأحساء وحجرثم إبنا آی سعيد و هماو طاهر 
وسعيد » وقد اسولى أبوطاهر على الحجازو فلع الحجر الأسرد. معلل بن فضل 
المتوفى م.م ه وقد ظبر فى الدن ومعه ابن حوشب والانصور صاحب مسور 
المتوفى عام م.م ه وأبوعيد الله الشيعى وأخوه أبوالعياس المبعرثان إلى المغرب 
للدعوة لعبيد الله المبدى » والحسن بنمبران المقذع وذكرويه بنهبرويه صاحب 
الفتن بالغام وتد خرج عام يم ه والحسن الصباح صاحب قامة ألمرت وزة 


بن على «بتداع مذهب الدروز هو والدرزى . 


mm Yo — 


وقد إختلفت آراء مؤرخى الفرق الاسلامية فى بيان حقيقة مذهيوم ه وقسد 
أوردنا حين الكلام عن عقائد الاسماعيلية صورتين من صور هذه العقبيائ , 
ولكن بعض الفرق اتى تفسب الى الاسماعيلية تبنت مواقف :ظرية وهى وإن 
. كانت تختلف الى حد ما عن الموةف الاسسماعيلى العام إلا أنها تسرج ف اطار هذه 
البقاش فى يم-اية الآمر ويذكر صاحب اافرق بين الفرق : أن المتكلمين إختلفوا 
فى بيان أغراض الياطنية فى دعوتها الى ..بدءتها » ,فذهب أكثرم الى أن يغرض 
الباطنية الدعوة الى دين الجوس بالتأويلات الى بتأولون عام القرآن والسنة - 
وم يقولون بأن المبدع الآول أبدع النفس ثم أن الأول والثانى مدبران للعالم 
بتديير الكواكب السيعة والطباع الاربعة وهذا فى ا لحقيق معتى قول المجوس : 
أن يزدان خاق أهرمن وأنه مع أهرمن مدبران للعالم غير أن بزدان فاعل الخيرات 
رأهر من فاعل الشرور ... ومثوم هن نسب البساطنية الى الصابئة الحراية . 
لام يكتمون معتقدم والباطاية يفملون كذ اك . 

وإستطرد عيد القاهر البغدادى قائلا : «١‏ الذى يسح عندى من دين الباطنية 
أنهم دهرية زنادقة يقولون بقدم العالم وبنكرون الرسل والشرائع كما (ويمياون) 
الى استباحة كل ماعيل اليه الطبع د ودليله على ذلك ما قرأه فى كتابهم « السياسة 
واللاغ الأكيد والناموس الاعظم » من غبيد الله إلمبدى الى سلمان الجنابى [ذْ 
أوصاه فيه بأن يدعو الناس بالتقرب اليهم يما يلون الينه وبايهام كل واحد 
منهم بأنك منهم «فن آفست منه رشدا فاكشف له الغطاء , واذا ظفرت بالفاسق 
فإحتفظ به فعلى الفلاسفة معو لنا وإنا وإباهم دون على رد نواميس الانهياء 
وعلى القول بقدم العالم اولا ما خالفنا فيه بعضم من أن للعالم مدبرآ لانعرقه .., 
وتد أبطلعبيدالله فى رسالته القولبااعاد والعقاب وال جنة والنار الاروية وتام 
التكاليف الشرعية وتال أب فى رسالته : « إن أهل الشرام يعبدون إلا 


ا — 


لا يعرفونه ولا بحصلون منه الاعلى اسم بلا جسم ١‏ وقال أيضا . لسلران 


إلى اادهر به ٠.‏ 
منيج الدعوة ومراتبنا : 


لما كانت هذه الدعوة قد اتخذت طريقبا إنطلاتا مر تأثيرات باطنية 
غريية على الاسلام ب م اتضح لننا لهذا فقد كان من الضرورى أن يتساح 
دعاتها بأساليب الع والفاسفة والقدرة على الجدل والاقناع حتى يتمكنوا من 
استّالة جمرو رأهلالممة من المسليين الى معتقدهم ولهذافقد اتفقت فرقهم علىمة.اج 
للدعوة, ورتيرا لها دعاة مهرة وعلى رأسهم شخص يسمى ذاعى الدعاة » 
وقد يلغ نظام الدعوة عند الفاطميين أعلى مراتب اادقة والاكتال كا نرى 
فى كتب جالسهم . 


يقول صاحب الفرق بين الفرق ص 184-١04‏ أن لهؤلاء القوم « فى اصطياد 
الأغضام ودعو مم إلى بلعم حيل على مراتب سموها : التفرس والتأنيس 
والتشكيك والتعليق والربط والتدليس والتأسيس والمواثيق بالاعان والعبود 


وآخرها الماع والساخ , . 


وقد أور دت معظم كتب الفرق تفصيل هذه المراتب» ويتضح منها أن مؤلاء 
القوم أى الباطنية كانوا على دراية واسعة بآفات النفوس البشرية وطباع الإشر 
على وجه العموم وقد استخدموا علممم هذا فى تخريب عقائد الاسلام السى واسمالة 
جميور المسلين الى أرام#م : 


ص إل سه 


ولما كانت هذه الفرق الباطنية تدور فى معظم عقائد | ومارساتها فى فلك 
واحد تقربياء لهذا فإنه من الصحب إقامة حد فاصل بين مواقفها » و لكننا سنكتى 
بالاشارة الىفرآمَين منهذه الفرق ااباطنية الاسماعياية وهما: القراماة والحشاشورن 
ثم فرقة الدروز الى تولدت عن عقيدة الماك بأ الله . 

القرامطة : 

تذسب هذه الفرقة إلى ( عبد الله بن ميمون القداح ) و ( حدان بن الأشعت) 
الملقب بقرهط . 

أما عبد الله بن ميمون هذا فيقال إنه كان فارسى الاصل يشتغل بعلاج العيون 
أى بقدحها » وكان على مذهب الفلاسفة الطبيعيين » جمع بين الدين والرندقة وكان 
بعيش ف العصر العباسى » ويقال أيضأ إنه من أصل يودى من «١‏ سلاميةء 
بالشام » ويتمسكمؤرخوا أهل السنة ‏ يا ذكرنا ‏ بأنه و اله (عبيد اللهالمبدى). 


أما حدان القرمطى فقس د اختلف المؤرمون فى أمره وفى سبب السميته 
بقرمط » يقول العأبرى : إنه قدم من خوزستان إلى سواد السكوفة وأظبر الزهد 
والتقشف » و كان به [حرار فى عرذيه فسموه مقرمه؟ لهذا السبب وهى لغة نبطية 
تعنى أحمر العيثين » ويقول آخرون إن قرمط اسم لقرية من قرى واسط » وأخيرآ 
يقول غيم بأنه قرمط لأنه يقارب بين خطواته . 

وعلى أية حال فقد ظبرت القرامطة فى أيام اللأمون واشتد نشاطها وتسترت 
بالإساعيلية وقالت بإمامة اسماعيل مثلها واستخلت هيدا ااتأويل استغلالا واسعاً 
فيزرا بين دين العامة و دين الخاصة » فبيها يقتصر العامة على ظاهر الشريعة التى جاه 
ا اتی ( يلت ) ؛ نجد الخاصة وقد نفردوا بتأو يلاتهم الباطنية التى مودمون بها 
المقيدة الإسلامية من أساسها , 


إل س 


ومن أقواطهم کا قول عد بن مالك المانى فى , كشف أسرار الباطية 
وأخبار القرامطة » : دولا تقنع بما يقنع به العوام من الظواهر » وتدبر القرآن 
ودموزه وأعرف مثله وممثوله وأعرف معانى الصلاة والطبارة ... ( وقوهم ) : 
وأشهد أن دا رسول الل وأشهد أن أحمد بن مد بن الحنفية رسول الله , والقيلة 
إلى بيت المقدس , والحج إلى بيت المقدس » ويوم اجممة (أى الماعة) هو 
الاثنين لا يعمل فيه شىء » والصوم بومان فى السنة وهما المهرجان والتوروز..» 
ولا غسل من الجنابة إلا الوضوء كوضوء أصلاة , . 

وألغت القرامطة ميدأ المعاد وهاجمت |.اسابين فى موسم المج وقتلوا أعداداً 
منهم كا هدموا قبة زمزم وخاءوا الحجر الأسود وأخذو ه إلى بلادم . وأباحوا 
الحرمات وقاوا : , وما المجب من شىء كالعجب من رججل يدعى العقل ثم يكون 
له أخت أو بأت حسناء وليست له زوجة فى حسئما فيحرمبا على نفسه ويتسكحبا 
من أجنى » وما حرمه ذلك إلا أن صاحبهم حرم عليهم الطييات وخوفيم 
بغائب لايعقل وهو إلا له الذى برعمون, . 


وهمكذا حمل القرامطة على هدم السان والشرائع وتقويض أركان امجتمع 


الاسلامى وأسسه والقضاء على ما تعارف عليه البشر من تما م إنسانية وأخلاقية 


وإطية سامية ¢ وهذه ترات مزدكية هدامة واضحة المعالم رع ف أصلرنا إلى 
ميدأ شيوعية النساء الذى عرفناه عن المردكية والبابكية . 

منيجهم ف إإطال التكاليف الشرعية : 
المأذونين وبالدعاة المسكلبين أو المكاسرين تشيي] لهم بكلاب المد لمم 


إوقءون الناس 2 حبائلهم . 


~~ PY 


وم علون الناس أن للدين أسراراً باطنية لا يعليها إلا الراسخون ف العم 6 
اليج عندهم حجان : حج ظاهر لعامة الناس وهو على ما تقول به الشرائع » أما 
الحج الياطن فهو زيارة الامام » وكذلك الصلاة صلاتان » والزكاة ذكاتانتف 
وباط اہی طاعة الامام وقبول ولايته فى شخص محمد وعلى ؛ ويستدلون على 
ذلك بأن الصلاة والزكاة عل سبعة أحرف وكذلك عمد وعلى على سميعة أحرف » 


وها بدل عندهم على أن اأراد lı‏ لصلاة والزكاة هو طاعتهما فحسب : 


ومع ذلك فن صلى من العوام مرة فى السنة لم تجب عله الصلاة طوها 2 فان 
ذلك تكرار لامورجب له وأما الزكاة فرة واحد فى كل عام . 


ودزضمون أن اهر واايسر قل ەنەم( أله عن أ بكر وهر ةيل لاا من 


متع الدنيا وطيباتها » أما سيب المنع عن ألى بكروعير فبو أنهما رفضا ولاية على. 
والصوم عند ليس صوم رمضان بل هو كان أص م وقت إسنتارهم 

رفا عل من الظا لين ۰ 

والطبارة هى طبارة القلب وموالاة الأامة والاخلاص لهم . 

أما دخرل الجنةعندثم نوو ممارسة الشبوات وا رمات ؛ ومئها الدخو ل بالورالمين 
فى هذه الدنيا » ولايدخلبا إلا العقلاء ؛ ومن لم ينلها فى الدنيا لن يناطا فى الاخرة 
على حد قرلهم؛وذاك بالرغم من عدم أعتقادهم بالمماد الاخروى» أى أنهميريدون 
القول بأن الجنة فى هذه الدنيا وأنها نحت سلطة الإمام يدخل إليها من يشاء . 


ورشیر صاحب كتساب ( كشف أسر ار القرامطة ) إلى طرف من أسالييهم 
فى مارسة هذه الحرمات فيذكر أنه بعد أن يصل الخدوع إلى المرتية الرابعة وهى 


ترك الغسل! من النابة فإن الداعي يقول له : بقى عارك الخامسة » ويتوسل إليه 


س ا سي 


الخدوع فى أن يكشف له عن الدرجة الخامسة ويتلو عليه الآبة القرآنية : , لقد 
كنت فى غفلة منهذا فكشفنا عذك غطاءك فبصرك اليوم حديد». سورة ق آيةم وك 
م يقول له: أتحب أن تدخل الجنة فى الحياة الدنيا » فيقول: وكيف لى بذلك » 
فيتلو عليه : « وإن لنا للأاخرة والآاولى » سورة الليل أية وك .م بتار عليه : 
قل من حرم زيئة الله التى أخرج لعواده والطيبات من الرزق قلهى الذين آمنوا 
فى الحيوة الدنيا خالصة يوم القيامة . كذلك نفصل الآيات لقوم يعلمون » سورة 
الأعراف آيةمومك. ويذكر له أن الذين يطلعون على زينة النساء مم الخاصة وأنهم 
مالذين لم الحور العين كأمئال اللؤاؤ المكنون » وأنه يهب عليه إذا كان ذا عقل 
أن ينال الجنة فى الدنيا ودون ذلك الجبال . فقول الخدوع : بلذنى إلى ماشوقتنى 
إليه. فيقول الداعى : إدفع التجرى إثنىعثر ديناراً تكون لك قريانا وسلما ... 
ثم _معطى به إلى الإمام قائلا له : أن عيدك هذا قد صحت مررته ورد آن تدخله 
الجنة وتزروجه المورالعين» وقد ولت منه وأمنته. فيرد الامام عليه: أنه إذاصح 
حاله عندك فاذهب به إلى زوجتك فاجمع بينه وبينها . فيقول الداعى : سمعاً 
وطاعة لله ولمولانا » وينفذ أمر الامام ؛ ويعود الداعى إل آشويق الخدوع 
بشبود المشبد الأعظم فيدفع مبلغاً آخر للإمام وبحضر مع جميع الستجيبين 
وزوجام ليلة تطفأً فها الشموع والسرج » ويأتون فا سار ما حرم الله من 
الحرمات مدعين أن أمير الؤمنين لديهم قد أحل هم بعض ما حرم على الجمال 
ويتلو الداعى الأية : « وما يلقها إلا الذين صبروا وما بلقا إلاذر 
حظ عظم » سورة فصلت آية هم ك . 

والحق أن هذا الربيف الخطير لفادم الآبات القرآ نية يعطينا صورة عز نة 
| تردى فيه هؤلاء الغلاة من الاس|عيلية وفرةبم فى مباوى الضلال واللا أخلافية. 
وقد كان بوسعنا أن نتجاهل ذكر مقالام نما جرح الأسماع وتهدر أنيل 


د إلا ست 


عاق ادن وفضائله إلا أننا رأينا أن نذيه إلى خطورة هذه المواقف لأن أصحابها 
من الباطنية بقستر ون وراء شعارات زائفة من الفضائل المزعومة وينكرون أن 
يقال عنهم ما ذكر نا تطبيقا .بدأ التقية النى يديئون به. ولو كان الأمر يتعاق 
بفر ق مندثرة للغلاة لان الأامر ولاكتفينا بالرمز والاشارة دون الإص الصريح » 
لكننا تشاهد اليوم بين ظبر انينا طوائف معاصرة من هؤلاء الغلاة تدين يأرامم 
الهدامة وتظبر عقائدهم عظبر جيل‘ براق حع كتهائها هذه التيارات الباطنية الخطيرة 
الى عبات على هدم الماش الاسلامية السمحة » ومن بين هذه الفرق الى لا زالت 
تعرش ان فرقة ( البوائية ) و ( العلوية ) و ( النصيدية ) و ( الخمسة ) وبعض 
طوائف الاسماعيلية الآخرى » 

الحثاشون ( أصحاب قلعة اوت ) : 

يمتبر المؤرخون حركة الاسماعلية فى ألموت حركة متطورة عن الاسماعيلية 
الأول ومؤسسما هو , الحسن الصياح 2 ۵۱۸ ه . 

وقد رأينا فيا سسبق كيف أن الخليفة الفاطمى قد نص على إمامة المستعلى بدلا 
من ابنه الأكير نزار حسب اللمتبع فى تعيين الأثمة » وبعد وفاة المستنصر باوع 
فريق منالفاطميين المسستعل و سمو «بالمستعلية» أو بالاسماعيلية الغربية وثم الذين 
إستمروا نى تيار الدعوة الفاطمية فيا بعد . أما الفريق الأخر كا أشرةا سابقا فقد 
هسك بولاية الامام نزار حى قتل عام وم؛ هء وهؤلاء هم اسماعلية إيران 
الأزارية المشرقية » وقد اتخذت الأزارية من الامام حسن ( على ذكره السلام ) وهو 
الابن الأصغر لنزار [مامآ لما وأعلن ذلك أمام جيع المستجيبين فى فلعة ألموت 


سه 400۹ . 


هامأ ع 


أما مؤسس تلمة ألموت فقد ذكرنا أنه م حسن بن محمد الصباح اعهيدى » 
اللعروف باسم حسن الصباح مؤسس طائفة الحشاشين » ويسميه أتب.اعه اسم 
د سيدنا» وكان الحسن ابن أحد علياء الشيمة وهو من أصل عرفى وموطنه «دينة 
د خوىء» بيلاد فارس وإرتعل إل القساهرة حيث أتيح له الإطلاع على أسرار 
الفاطميين وعةائدم , ثم لم يلبث أن عاد إلى آسيا واستولى على حصن ألموت المنيع 
بالقوة والخداع» ويقع فى الأطقة الجبلية شمالى إببان » وقد أشاع الإرهاب 
والذوف وروح الإنتقام خلال اانه والفلخين عاما اتیک فا قلعة ألموت 
ويقال إنه كان حافظاً على سين الدرين » وكان أتبساعه يقسمرن إلى أربع مراتب 
متهم : الفدائيون والرفقاء والدعاة والمرتبة اارابعة هى مرتبة كبار رجال الدعرة » 
وكان الحسن أول رئيس أعظم لنظام الشاشين عل الرغم من آنه كان بدن 
بالطاعة للخلفاء اللصريين ٠‏ ثم جاء الرئيس الاعظم الرابع لقلعة ألموت وهو 
د الإمام حسن » الذی ادعی کا ذکرنا أنه من اسل نزار بن المستنصر » ولم 
يلوث أن أبطل العمل بالاحكام الدينية لآن وقت البعث قد حان » وزعم أن 
الإمام ظبر فى شخصه هو » وأن ملكوت السموات نزل عليه ومعه التحرر من 
القوانين الأخلاقية وجميع القيود التشربعية» ولذلك شن أنياع هذا الخليفة الرابع 
حرباً شعواء على اجتمع وأعمارا خنا جرهم فى رقاب لين والمسيحيين على 
الو ان اة هاجميم د هولاكو » ودمر قلعتم وطاردهم حت ةتل,م» وكان ذلك 
عام 4ھ . 

وقد كانت هناك علافة وثيقة بين الإسإعياية فى سوريا واساعيلية أاوث 
وذلك بفضلقرة شخصية رئيس الاساعيلية فى سورب ا وهو د راشد الدن‌سنان». 
وقد صدرت هزائات فارسية كثيرة عن ألموت مش كتاب ١‏ التصورات , لنصير 
الدين الطوسى , ١‏ واججع بين الحكئتين لناصرى مسرو , وهؤلاء من كتاب قلمة 


ارات 


ألموت , ثم نحد أيضا كتاب د الفصول الاربعة » للحسن الصباح نفسه, وكذلك 
مؤلفات سيد سحراب ٠‏ 

وبلاحظ أن عقيدة أمحاب قلمة ألموت ترترط إرتباطا وثيقاً بالعقيدة 
الاسماعيلية الآولى ااتى أشرنا إليبسا فما سبق , وكذلك فم يتبعون نفس منهج 
الدعوة الذى استخدمه الدعاة الاسماعيلية مع ميل ظاهر منهم الى استخدام القوة 
والفدائية فى الدفاع عن مذءبهم » وقد كانت امحتصلة النهائية لهذا التبار الخطير هو 
الوصول الى فسخ العقيدة السنية الاسلامية ورفع كافة التكاليف الشرعية و لشي 
الاباحية . وتصدة] لهذا فإننا نجد قلمة ألموت وقد [متللات بشتى أنواع 
الملذات ؛ لانهم يعتقدون أن الدخول الى الاسماعيلية هتي دعوة لدخول الجنة » 
وهم إذاك يعملون على إيهام الخدوعين بعقيدم م بأم يرقون سبع سنوات طباقاً 
فى صمودهم على اليل فى قلعة ألموت حتى إصل الى مواجهة شيخ الجول أو إمامه 
فى القمة وعند السماء السابعة فى قاعة ألموت » ولكى تنتثىء خيالات المريدين 
يقدمون لهم حشيشة أى نبتة أرضية من شأنها أن تؤثر فی عقو لهم وفى خيالاتهم 
فيتصوروا أن ما رأوه هى السماوات السبع وه الجنة بالفعل . 


إل س 


الدروز 


الدروز منالقرق الديفية الى [نيثةت عن الاس|عيلية الأول» وقد استطا عالدروز 
أن يصمدوا أمام انحن والمآمى والحروب والتازعات الطريلة عير تاريخ 
طويل إلى اليوم » ومع هذا فإن الكثيدين لايكادون يعرفون إلا النزر اليسير عن 
العقيدة الدرزية وأعلامما الكيار ٠‏ وياطوقهذا على أصحاب المقيدة أنفسوم فقلیل 
مسوم من يعرف حقيقة معتقدم الدبى » ويرجع هذا الغموض الذى حيط 
بعقيدة الدروز وتمالبوم إلى أنها بدأت كعقيدة سرية حرط بها الكتهان الشديد 
تأسيا ميدأ د التقية » الذى إلتزمته سائر الفرق الممتدلة والغالة من الشيعة » فلم 
يسمح بالكثيف عن أسرار ادينهم إلا لطبقة خاصة منبم » هذا من ناحية » ومن 
ناحية أخرى فإن عقيدة الدروز تستند كنطاق لها إلى العقيدة الاسمإعيلية الفاطمية 
الى سيقت الاشارة إليما مع اختلافات سنعرض لها ف إبائها . 
أما موطن الدروز المالى فهو جيل حوران فى محافظة السويداء فى سورياء 
وكذلك ف المنطقة الجنو بية من لبئان المعروفة باسم الغرب الأسفل , وعند جيل 
الكرمل وصفد فى فاسطين ء وبين حلب وانطاكية فى الجيل الأعلى , وفى بلاد 
المخرب بالقرب هن مدينة تلاسان . 
وبنقسم الدروز من الناحية الديفية إلى  :‏ عقال» أو « أجاريد» » وهؤلاء ابم 
حدق معرفة أسرار العقيدة . وأما الجبال فليس لبم الحق فى معرفة هذه الأسرار . 
وينقسم العقال إلى درجات ثلاثة يجتمعون مساء كل جمعة فى الخاوات لسماع 
تلاوة الكتاب المقدس » وبعد تلاوة المقدمات تغادر الطيقة الدنا من اامقال 
مكان العيادة م تتلى الرسائل البسيطة من النصوص المقدسة والى لاتنطوى عل 


سس ۸ مم 


تأويلات ؛ وبعد الانتهاء منها ترج الطبقة الثانية محيث لايبقى فى النهاية إلا 
رجال الدرجة الآولى من العقال الذين يستأثرون بساع الآسرار العليا للعقيدة . 


أما الجبال فلا يسمح لبم أبدآ ضور هذه الخلوات آو ساع شىء مف 
الكتب امقدسة إلا ف اوم عيك الدروز وهو يوافق عي الأضحى عل المسليين . 

ولاإسمح بالاتقال من طيقة الجهال إل طيقة العقال إلا بعد إمتحان عسين »2 
ولابقبل المدخنون بين العقال » و يعرف العقال بعامهم البيضاء وقبائهم الأزرق 
الخامق ولحام الطويلة ٠‏ 

وتنقدم الأساء أيضاً إل عاقلات وجاملات ء والعاقلات ابسن الثقاب » 
ومعظم نساء الدروز بلوسن الحجاب ». 

وعل رأس طاثفة اروز شيخ إسمى شيخ العص. أو شيع مشایخ عقل 
الطائفة الدرزية,» ويتول قخصيةه بالانتخاب أو بالاتفاق بین الزعماء ¢ و لشيخ 
العصر أعران فى كلقرية أى بلد هم شيوخ العفل الحليون» و لكل بلد مجلس للمقول 
رأسه شيخ المقل » و لشي مشايخ العقل مجلس أعلى لاطائفة يضم مشاريخ العقل » 
واعل هذا |الجلس المرجع الاك للطائفة الدرزية رول أن غاب آخر الدعاة 5 


والدروز قضاة محكمون بحسب التقاليد الدرزية فى الميراث وف الزواج 
والطلاق ولايمرز لرجل منهم أن جمع بين زوجتين ولايقيل الدروز عودة 
المطلقة أبداً الى مطلقها » فإذا طلقت المرأة لاتمود أبدآ لمن طلقباء وهم بذلك 
برفضون العلل وغير ذلك فقافون الأ<وال الشخصية الذى مختاف اختلافا كبيداً 
عن قانون الأحوال الشخصة عند مسامى السنة وكذاك غند مسلمى الشيعة 


المءتد لين الى ف ما 


دو[ ات 


وقد عرفت هذى الطائغة باسم الدروز فسبة إلى الداعى , نوشتكين » 
الدرزى على الرغم من أنهم يستنكفون من هذه التسمية ويفضلون أن 
يسموا باسم د الأوحدينء» ؟! بذكرون عن أنفسهم فى كدوم المقدسة وهى فى غاايها 
تشتمل عل رسائل الدعاة م حمزة» و «١‏ التميمى» و «هاء الدين » ٠‏ أما 
استذكارم لذسبتهم للدروز فإنه يرجم إلى خروج الدرزى على أمر الداعى الأول 
وهادى المستجيبين « حمزة » وإعلان حمزة عل اللا بالحاد الدرزى وخروجه عن 
العقيدة الدرزية . 


والغريب ف الأمر أن جمبرة الكتاب وااۇرخين فد إختلفواى أصل الدروز 
ونسهم العرق فة-ال البعض إنم من الفرس أو من الأراميين » وقال البدض 
الآخر إنهم من الفرؤسيين الصليديين أو من الإنجليز الصليبيين؛ ولكرى الحقيقة 
أن عقيدة الدروز ظبرت فى أول أمرها فی بلاد الشام عام ۰۸ ه فى وادى التم 
بين دمشق و بانياس » وكان هذا الوادى مستقرا لحجرات قبائل عنية عربية 
هاجرت من الجزيرة العر ببة ف الجاهلية وكان f^‏ ملوك المناذرة وإننشروا 
فى منطقة حلب وأسبموا فى فت الشام ومصر ونزاوا الإسكندرية والبحيدة 
وحاربوا فى معركد صفين وضلله اأردم واشتركوا مع العياسيين فى الزاب ضل 
مروان بن مد الأمرى 5 وكل لهسم جاية سواحل لينان فأقاموا ف جا مع 
ررم ق واذى التم ؛ وق عهد المز دن الله دخات قيائل الدروز الدعوة 
الفاطمية بعد فت الفاطميين للشام . 

وعلى الرغم من أن القرامطة هزموا بعل عاو امم الإسقيلاء عل اقم 
حوران ۽ إلا اه م اكان يكرن سكان وادى لتم قد تأثروا بعقائد 


القرامطة لأن الدرون برون أن المعبود أظبر ناسوته فى شخص ١‏ ذكرويه » إبن 


ا الم 


« مرو به » أحد زعراء القرامطة . ویر الدکتور د كامل -حسين فى كتابه عن 
طائفة الدروز إلى أنه : 
رعا قيلت هذه العقيدة الدرزية لتحبيب أتياع « ذكرويه فى مذهب الدروزء 

فإستجاب لها هؤلاء الأتباع » ودليل ذلك أن الدروز لا يزالون يطلقون لقب 
دقرمطى » على كل رجل زاهد متعيد. 

اخاكي بأمر الله وبداية الدعرة الجديدة : 

كن الحام بأ الله هو الإمام السادس عشر فى ترتيب الآثمة فى دور مسد 
على حسب عقيدة الفاطميين وليس هو سابع الأسابيع أو الرابع فى الأسابيع 
وهاتان المرتيتان لهما قوة التأبيد أكثر من غيرهما ومع ذلك فإندا نجد الداعى 
و أحمد حميد الدين الكرمانى » فياسوف الدعوة الفاطمية وصاحب رسالة ( مباسم 
البشارات بالإمام الام ) والمتوف عام ۲ ه أى بعد وفاة الحاكم بعام واحدء 
برى الكرمانى أن للحاكم قوة السابع والرابع . 

ويشير الكرمانى فى رسالته هذه إلى أنه حيئا وقد إلى مصر عام ,8 ٠غ‏ ه وجد 
الأحوال فها مضطربة وعهود الدعوة قد درست وججالس المكة التأوياية قد 
أبطلت وری الاس ran‏ عضا بالإلحاد » وغلى اليعض الأخر فى عقائدم 
وكان ذلك بسبب ظهرر دعوة جديدة تقول بأن السام بأمر الله ما هو 
إلاناسرت للإله أى القول بتأليه الام بأمر الله بعد أن ألمت بعض الفرق على 
بن أى طالب وجعفر الصادق و بعض الأثمة الباطئية . و لكن الكر مانى أخ عقيدة 
ال الام بل هاجمها ولسكنه جعل للحا ك مئزلة أعلى من مأزلة الإشر » فتكون 
نتيجة هذا الغلو فى تصوى شخصية الحم بأمر الله هى الوصول ل إلى فكرة التأليه 


الى كان حمزة بن عبل أول من نادى بها . 


۷۱ س 


وكان الام بأمر الله بميل إلى قبول هذه الدعوة الى صورها له كل من 
الدرزى وحمزة وحبيوها إليه واذلك فقد احتضتبما ومدع الناس من ايذاهما 
وكذلك فإن التصرفات الشاذة والأفمال الضحكة اتى كان يأتى ما الحاى بأمر الله 
يمكن أن تفسر بأنها تعبير عن انه بأنه هو الله الذى يحب أن يعبد فى الآدرض 
وأن يتصرف فى عباده يا تحلو له دون مساءلة أو اعتراض . ويقال إن موتفه 
من اليهود كان سيا فى تأمره عليه وقتليم لهعام 1ع ه. 

وهن رام الكتب المقدسة عند الدرون بحد فبا تصويراً واضحاً لشخصية 
الحا الإله فى رسالة « السيرة المستقيمة » ترد المارة التالية : 

... فأول مااختصر فى القول ما فعله المولى سيحانه - بقصد الماك بأمر الله 
مع برجوان وابن عار وهو بوذ ظاهر لا براه العامة إلا على قدر عقوم ... 
وكان المولى جلت قدرته رج أنصاف الليالى إلى صحراء الب . إن رون من 
أمور تحدث رما شاهدوما مى المولى ما لا يحوذ أن تكرن أفعال أسد 
من البثس » . 

وأف رسالةحزة المسماة بكتاب فيه حقائق ... برد ما يل : 

دما بعد معاشر الاخوان الموحدين أعاتم المولى على طاعته , إننه وصل إل 
من يعض الإخوان الموحدين كثر المولى عرددم وز ام وحسن انهم 
رقعة يذكرون فيها ما بتكام به المارقون عن الدين الجاحدون لحةسائق التتزيه 
ويطلقرن ألسنتهم عا يشكل أفعاهم الردية » وما تميل إليه أديائهم الدنية فوايظور 
لحم من أفمال مولانا جل ذكره ونطقه . وما بحرى قداءه من الأفعال الى فيما 
حكة يالغة شت وفاتذفالنذر»<6: يعر فوا بأن أفعال مولاناجلذكره كبا حكمة 
بالغة : جدا كانت أم هزلاء رج حكته ويظهرها بعد حين ... ولو نظروا إلى 


)۱( هله |احيارة ھی تضمین الدية الةرآنية وروما تھی الأبات والاذر عن قوم 


لا يۇەنون › سورة واس آي أعرك. 


ل 


أفعال مولانا جلت قدرته بالعسين الحقيقية وتديروا إشارته بالاور الشمشعائى 
لبانت لهم الألوهية والقدرة الآزلية والساطان الأبدى وتخاصوا من شبكة |بليس 
وجنوده الذوية ولتصور لهم -كنة ركوب ءولانا جل ذكره وأفعاله وعلءوا 
سوقيقة المحض فى جده وهزله ووقفوا على مرائب حدرده وما ندل عليه ظواهر 
أموره : جل ذكرة وعز إسية ولامعيود سواه .. أقم الصلاة ( إتمارة إلىتوحيد 
مولانا جل ذكره) » وأت الزكاة ( يعنى ظهر قليك لمولاءا جل ذكره ولهسدوده 
ودعاته)؛ وأمر بالمعروف (وهو توحيد مولانا جلذكره)» وأنه عن انکر( یی 
شر يعته وما جام به من الساموس والتكليف ؛ إن ذلك من عزم الأمور يعنى 
الحقائق وما فيبا من ناة الأرواح من نطق الناطق) ... م إنه عليذا سلامه مخرج 
إلى الصناءة ويدخل من يابهسا وخرج من الأخر . والصناعة دليل على صاحب 
الشربعة » والصناءة منوعة من دخول العام فها فدخول مولانا جل ذكره فنا من 
باب وخروجه من باب دايل على تحر.م الشريعة و تعطيلبا ». 

وقول حمزة فى الرسالة السادسة : 

دإنه رفع الآمان الذى صدر ‏ إلى الحضرة اللاهوتية سنة ,م .؛ هم » يقصد 
بها الحا بأمر الله » ... ويقول إن هذه ااسنة هى أول سنى ظهور عيد مولانا 
وعلوكه ‏ أى حمزة نفسه ب هادى المستجيبين المتقم من المشركين بسيف 
مولانا جل ذكره لا شريك لدولا معبود سواه  ...‏ ويقصد بذلك الحاكم 


يأمر الله . 


والحلير الحذر أن قول وأحد م أنه 2 ى الجا 4 أبن المزيز أو أو على 


(إشارة إلى على إن الام ) لآن مولانا سبحانه هو هو فى كل عصر وذمان 


يظبر فى صودة إشرية بتغيير الاسم والصفة لا غير » . 


وجاء فى الرسالة م : دحاشا مولانا جل ذكره من الأب والابن والعم 
والخال لم یلد ولم قول ولم يكن له كفوا أحد ‏ . 


وهكذا تأكدت عقيدة تأليه الجاى. ولهذا فإنه عندما خرج ليلة الإثنين ىم 
شوال سنة ١١؛ه‏ إلى شرقى حلوان ولم يعد » قال أتبساعه إنه رفع إلى السماء 
کا رفع عيسى وأن غيبته ستستمر إلى أن مخرج على النساس و يثميع العدل 
فى آخر الزمان . 


وقد جاء فى الرسالة +7 القول التالى على لسان الحا بأمر الله : « واعدوا 
أن یہی عن غبية إمتحان دم ومع الأددان > فن وف من م وق عليه ول 
ينكس على عقيية فسأو:ه أجرآ عظيما ¢ 


ويقول السجل المعلق بعد غبيته : « أن من دلائل غضبه عليوم غيابه عنم 
وام بالتوبة والتوسل بالصفح والمغفرة قد ينالون غفرانهء. وفيا يل مقتطفات 
من صلاة الغفران الموجمة إلى الحا كم بأمر الله فى غييته بإعتباره إلا : د ها أنا 
يا إلهى متوجه إليك » متكل فى النجاة عليك , تمنى با إلهى من الغفلة عن الحق 
القاصد » والاشتال بالغرور البائد » إليك هربت من ذو ؛ وأملتك لكف 
كرون ؛ وسثر عيونى» فامئن على برضاك . وأعنفى على ولاك » والسبراءة 
RET‏ لك زارق » وإلبك ممنى إشارق » فتصدق على 
بنظرة منك ضحيينى » وتعداف يخنينى » ورضى ينجينى . أنت صاحب العاجلة» 


وإلبك حم الآجلة » من طلب من الدنبا أعطبته ومن طلب من الآخرة دللته 


خد و 


وهديته ... وأعف عنا » وأغفر لنا ذثوبنا » وبدل سيئاتنا وعدك الصادق » 
وإحسانك القديم » با ولى الصالمين » وغاءة الطالبين » وألس العارفين » ورجاء 
الموحدين . بك إهتدينا » و بنورك أبصرنا » وعليك إتكانا » إنك أهل التقوى » 
ورب المغفرة » لك المد على ما منت امو لاتا . وإنك نعم النصير المعين » . 


ويقال إن الحا بأمس الله قد أظهر ناسوته لأآول مرة عام . .؛ ه وذلك 
قبل إعلان الدعوة الجديدة ورا كانت الدعر قبل إعلانها عام م.ع ه 
فى دور سير , 

كغر الدعاة : 

يشير المؤرخون إلى ثلاثة من كبار الدعاة يعزى لم تاشن ددهت 


الدروز وم : 


اسن الفرغ) نى المعر وف بالآخر م؛ وحمزة نعل بن آحد» وغتمد إن إسماعيل 
الدرزى ( نوشتكين ) . ويقال أن هؤلاء الدعاة كانوا من حاشية الحاكم بأمر الله 
قبل إعلان الدعوة رسمياً . وكان حمرة هو أقربهم إلى الماک وأكثرم كافاً 
بالاستماع إلى مجالس المكمة التأويلية الفاطمية وأنه هو الذى حبب إلى الخاكم 
مذهب التاليه وإستراح إليه الام بأمر الله بعد أن رأى اناس يسجدون له 
وسماه بالإمام وأطلق حمزة على ذفسه لقب , هادى المستجيبين » . وقد اعتيرت 
ااسنة انى سمح الماك لجزة فيها بإذاعة هذا المذمب وهى سنة ,م٠‏ ه أعثيرت مبدأ 
اتقريم حمزة أى مهدأ لتقوم الدروز جيم » وتسمى عندم بسنة الكشف 


وتؤرخ ا جميع الرسائل والكتب الدرزية . 


وقد ظبر حمزة بالدعوة فى خلال سئوات لم.عوهء ٠١‏ هء ١إ‏ هھ ءأما 


ولاب 


ىة ۹ £ م فقد أستثنيت من سنى حمزة . وبدد غيية الجا م عند آخر سنة 01 هم 
خت حمرة فى أواأل سنة ¢4 cA‏ خرفاً من نقمة طوائف المسلمين عليه. ولكنه 
قبل الخدية وق سئة 4٠‏ هم براه حغلى باد الاک و تقفو وض افون الرعية إله 
وإطلاق يده فى تدبير الملك: ويقول حمرة مؤكداً هذه المعانى فى الرسالة رقم مم : 
«ه.. أنا صاحب سره وأمانته 3 أناء.. أن مسح الأمم وهى إفاضة انعم أثات 
فالويل كل الويل لمن حاد عن طاعى فقد أوحى إلى سحا أنه لايد من إبجاز 
الوعد امحتوم وقتل كلكافر ظلوم ... وصونوا الحكمة عن غير أهلبا ... وأقباوا 
م أمرتكم وإنتبوا عر يم وإدتقيوا م وعد ¢“ 

وسر حزة ظبور الام وخفيته فى الرسالة رقم ۱۸ فيقول : د قا مولى سير 


توحيده وقت شاء وأظېره ک) شاء ... » يقصد بالمولى الماک بأمر اله . 


ويقول عنه أيضأ فى الرسالة رقم 1١‏ و ا ا 
الحادى إلى عيادته عن عبيده أياما يسيرة ( يقصد سنة و.؛ م) إلا لما بريد من 
إظباره على سائر العويد ( سنة .٠ع‏ ه) ويؤيده بالقدرة والتأبيدء . 

وقد أطلق الحا يده فى الحم فقال حمزة : « الويل لمن حاد عن طاعى » وقد 
بطش ف هذه السئة بالدرزى والبرذعى» وقد كانت سئة Af ١١‏ هى السنة الرأ بعة 
اظهور حمزة بالدعوة » و ادالثة من تار ضخه ادى بعد إسقاط سنة و.ع ه وهى 
سنة الأضتفاء ٠‏ 

وود [عتقد الدروز أن حهزة مثله مدل السديد المح 4 ونجد ذلك ف الرسالة دقم 


موه القى تبدأ بتدجيد الإمام السيد المسيح أى العقل وهو حمزة فى زمن اهام » 
وتصفه بأنه ا اسيح الامام المتأله لطاعة امولى الإله» وتفسرالرسالة قوله - أى قول 


س ۷٦1‏ س 


المسييم , اعدموا الممكل وأنا أقيمه فى ثلاثة أيام لأن اليوم الأول هو دعوته 
والثاى ظبور الفارقليط , محمد الذى تنبا به إنجيل يوحن , الإصحاح ٠١‏ » » 
واليوم الثالك هو قيام حمزة بالتوحيد فى املك قسطئطين » وهذه الرسالة موججبة 
إلى اللك قطنطين عام 4 هھ فالا أيام فى دهز لشلاثة أدوار» وتمضى 
الرسالة منيمة الدروز وغيدم إلى ضرورة عدم إنكار رجوع امسيح أى الجىء 
الثانى فى شخص حمزة . وتؤيد الرسالة رقم وه هذه امعان التى أشرنا [ليبا فتدير 
على جميع من تقرب إلى اللاهوت محةيقة القربان هن مسيحيين ودروز » آنه تردد 
أن المسيم هو العقل » وفى عبد الر سول هو سلبان الفارس » وفى دور الام هو 
حمزة » وأن الحا م عمثابة الآب لخرة كا كان الله يمثابة الأب للسبيح . وسيظور 
المسيح ثانية فى شخص حمزة ثم مختنى ليعود فى وم ااديتونة » ووج وده لا علو 
منه عصر لكنه غير ظاهر . 

وسوف نضح صورة حزة فى عقيدة الدروذ حينا نتكلم عن ادود 
التورانية فى المقيدة » غير أننا زشير الآن إلى ظبور العقل وهو أول الحدود 
ف جميع الادوار وقد ظبر بأسماء مختلفة : 

. فى دور أدم كان اسمه شطنیل‎ - ١ 

با ف دور وح كان اسمه فيثاغررس ٠‏ 

س فى دور اراهم کان أسمه داود . 

۽ - فى دور موسى كان أسمه شعيب . 

ه - فى درن عسى كان أسمه المسيح إسوع ؛ صاحب الانجيل » الذى ظور 
على تلاميذه م 


ع 


+ع فق دور مد کان امه سلبان ااقارسی . 

۷ فی دور الاک بأ اله کان اسمه حزة » أى أنه كان مشخصاً فيه . 

أما د بن اس)اء.ل الدرزى فقد كان مو جوداً فى مصر قبل اعلان الدعرة 
وتعرف على حزة وإتفةا على خطط الدعوة الجديدة وامكن الدرزى تغطرس عل 
حمزة؛ کا يقول “مزة نفسه » قدب الحلاف بينوما بسيب إسراع الدرزى إلى 
نشر المذعب الجديد قبل إعلانه على بد حمزة رغية منده فى الإستثثار بالرياسة 
والإمامة درن حمرة » وکن مع الدرزى أتببساع منوم أو منصور البرذعى » 
وأبوجعفر الميال ‏ والمجمى . والأحول ٠‏ وخطاخ ماجان » ومعائد ؛ وذيرهم 


من العكار ان ۰ 


وكان الدرزى قد إستجاب للدعرة على يد على بن الحبال» وقال حمزة عنه إن 
الدرزى هذا كان برغل النقود أى بزيفبا وهو بذلك دستطيع التدليس فى شئون 
الدين 6 يؤكد حمرة» فقد سمى الدرزى نفسه سيف الإمام وسيد الهادن بينأ 
سمأه حمزة بعجل بنى إسرائيل كناية عن تسرعه ونقص عقله أيضاً إن سيب 
الخلان ا بالاضافة إلى ماق أن الدرزى كان هسب الخ لفين للعقيدة الدرزية 
وكان حمرة ممه من هذا . 

م الداعى الشالث وهو الحسن بن حيدة الفرغانى المعروف بالآخرم أى 
الأجدع ء فلا يذكر الأؤرخون عنه سوى إسمه إذ قثل فى القاهرة فى سنة ير .؛ ه 
بعدأيام قلبلة منظوور الدعرةالجديدة » وكانقائله من أهلأسئة. و قدوأس E‏ 
بإعدامه و لكن ججمرور أهل السنة إحتفاوا عأتم القساتل وكانو! يرورون آبره 


للتيرك فخضب أصداب الآخر مد أخر جوا جثة القاتل الى و أخفو دا . وهذا 


تک 


يدل عل شدة مقاومة الله ربين لهذه المذاهب الباطنية البعيدة عن مذهب أهل 
السئة وإلماعة : 


وتجد فى و الرسالة الواعظة» لللكرمانى ردوده على الآخرم أى على 
الرقاء اتى كان سعو فيها الناس للدخول ف العقيدة » و ثبت الكرءانى فى مقدمة 
هذه اارسالة أن الأخرم هو رئئس هذه الدعره 3 وقد لاحظط الكرمانى أن رسالة 
الآخرم إليه خالية من البسملة » ورد الكرمانى أيضاً على قول الآخرم فى رقعته : 
زا من عرف منک [مام زماته ا فو أفضلمن مطی من الام من فى أو وص 
أو إهام . م يسال الكرماق عن الإسلام وشرائطه وعن الذى «تقرب به إل 
المعيود وهل الشر بعة عدا أم قد ىة وهل الشردعة ھی الدين ولا دن غيرها 
أم هى طربق الدين » وما انفس وما المقسل » وما غاية الإبداع الذى فوق 
الروحايين والجسمانيين ؟ ويفتبى الاخرم إلى القول بأن الشريعة والتاذيل 
والتأريل خرافات وقصور وحشو ولا تتعاق بها يماة 2 وأن الناس لا بوجمون 
وجوم الى القيلة لاا حاط وان امود هو الاک ٠.‏ 


ولاشك أن هذه الآراء التى بعث بها الآخرم الى الكرمانى هى بعينها الآراء 
التى دما الها حمزة والتى نحدها فى الكتب المقدسة عند الدروز» ولكن هذه الآراء 
كنت عخالفة ما رأينا ل5راء المعلنة لأصحاب الدعوة الفاطمية » إذلك كان يكفر 
] لتسام اارعاة لام نھب الجديد : 


حرة) اشتد اللاى بين حمزة واادرزى انقسم الدعاة والاؤمنون بالمذهمب 


الجديد الى فرياين : فريق ادرزى »2 وثريق حمزة . وقام |ادرزى سنة مم .ع ه 


س ۹ 


ومعه أتیاعه با ج أل قصر الجا قبا مم جوع التاس والجئد وقتل م 
ار ریا واا يقتلون حمزة أيضاً ق مقره ولكن الجا أنقذه 3 فأختياً 
حمرة بعد ذلك واختلف الاس فى أس الدرزى فقيل إنه قتل سنة ۸ءء ه٠‏ أما 
أتباعه فقد أعتقليم حمزة فى السجن كا يظبر من رسائله . 

ولكن الثابت أن الدرزى هرب الى وادى التم بالثمام الذى أشرنا اليه أنقأ 
والذى كان مستقراً لقبائل عرية عنية وأخذ يدعو أمل الجبال للذهبه » ولذلك 
عرف أهل هذه المنطقة اإذين إعتنقرا دعوته بالدروز . ورى بعض المؤرخين 
أن رحيل الدرزى الى اشام كن نار من الحا سه وبرعابته وتعضيذه ٤‏ وقيل 
إن الدرزى قتل سئة 1٠‏ ه. 

وأيا ما كان الأ فإن حركة التأليه قد أصيح زمامبا فى يد حزة بعد أن 
خرج من الميدان الأخرم والدرزى » وأصبح حمرة هادي المستجيبين ولام 
الزمان وقائم الزمان والمنتقم من المشركين بسيف مولانا » وى الحا بأمر الله 
والعقل الذى صدر عن المبدع الآول؛ أى عن الحام بأمر الله » فى دور النبرة 
الحمدية › وعلسی الدروز ...الخ : 

ويشير حزة الى « تين » أو الدرزى فى رمسائله بنمرت عتلفة » منها 
ألضد »> والشبيطان 8 والخهم 3 والعجل , فى الرسالة التاسعة قول 86 فلاتكرنوا 
من قالو! معنا وأطعنا وشريو! فى قلوموم العجل يكفرم . والسجل فهر ضد ولى 
الزمان 6. سهى الضد عجلا آنه نأقص العقل عجو ل فی أمره 2 له خوار 2 إشارة 
إلى الأبة رك سورة طه: و فا خرب لمم عببلا جسدا له خرار» . 

وقد ظهرت قآوة حمزة ف رسائله ولا سا فى رسالته إلى القاضى 33 بن گیل 


بن العوام ۾ راه fr‏ من قي اء و عه من النغار ق قضايا الدروز pr‏ لیوا 


3 


من ملته » ومنثم يفبغى ألاحك عليوم بشريعته » ويسميه وأتباعه من الكافرين. 
وأخذ حجزة براسل اللوك والامراء يدعوهم إلى الإعان بألوهية الحام بأمر اله » 
فأرسل إلى ولى العبد عبد الرحم بن إلياس يدعره إلى الدين الجديد . وقد ظل 
حمزة قائماً بالدعوة إلى أن اختى بعد اختفاء الحاكم بأمر لله إذ آنا لا نعل عنه 
شيئاً بعد إختقاء الحاكم سنة ١ع‏ ه سوى رسالة الداعى د أبى يعلى » الى فسبت 
إلى هزة وتار ها سنة نوع م و لكتها رسالة منتحلة . 

ويصرح « بهاء الدين المقتنى أحد الدعاةء أنه عندما غاب المعبود > أى 
الحا إ«تنع قائم الزمان » أى حمزة » عن الوجود . وهذا يدل كا يقول 
الدروز وكا تذكر كتيهم المقدسة أن اء الدبن هذا كان يعرف مكان حمزة اختى 
وكان #تصل به . 

الدعاة والمدءون بعد <مزة : 


وقد قم اض الدعوة فى غيبة حمزة » الداعى « بهاء الدين أبو الحسن على ن 
أحمد السموق » المدروف بالضيف ومرتهته في الدءرة هى مرتبة التالى أو الجناح 


الايسر »> وهو هذا بصب اسان الدعوه و لوده : ) الحد والفتح والخيال ( 5 


وكان يوجد أيضا داعية لهأثره وهو و ابو ابراهم أسماعيل بن حامدالتميعى» 
وهوصهر حزة ٠‏ الذى امتص العلل عنه وهو هذا ف مر تبة ذى مصة› ولکن 
كتب العقيدة لا آشيد كثيراً إلى التميمى هذا « إذ ظل بواء الدين الضيف مدافعا 
وناشرآ للذهبف مواءبة الذين تحولوا عن عقيدة الدروز مثل الداعى ١‏ معاد بن 


مد 3 لخ ” طاهر بن ¢ 26 والداعى 2 سكين 0 الذى قال إنه الإله المعيود وأنه 


6 


ظہرت به شخصية الام ار ألله يمك أن ردجع ھن ٠ AE‏ 


س ١‏ س 


الملك الظاهر ابن الها 3 5 اته قد ترصد الدروز وطاردم الاس الذى دفن 
بهاء الدن الضيف إلى إعتزال الدعوة سنة همع هء بعد أن أقفل باب الإجتهاد : 
ولذلك لم يظرر فقباء مشرعون بعد بهاء الدين » بل أصبح شيوخ الدروز 


يشرحون رسائل حمزة والتميمى وماء الدين . 


وقد استخل الدجاون اعيزال اء الدبن للدعوة 3 فظرر م 5 سكين 8 الذي 
أشرنا [ليسه ¢ ْم قيطلى بصميلك مص اه » شروط و ھی س4 بأى العرب 
وأدعى أنه الحاكم بأ الله » وقبل ذلك أدعى « إن الكردى , أنه الهم 


بأ الله . 
كتب الدروز المقدسة : 


تحتوى هذه الكتب عل سجلات صدرت فى عصر الام كتببا كتاب 
ديوان الإلشاء فى مصرء 9 رسائل بعث ما حمزة إلى كيار الرجال فى عدر الا 
ورسائل كتبها حمزة عن العقيدة . ورسائل أترى كتبها التمى وبساء الدين 
ومد بن اساعبل » وهذه هى كتب الدروز المقدسة الى ظبرت إل الآن » وقد 
نشرت فى أربع بجادات وتعتير هذه النصوص هى الكتاب المقدس عند الدروز , 
والغرب فى الاس آم وغيرم من‌الفرق الباطنية يرفعون هذه الرسائلوالسجلات 
إلى مرتبة القداسة التى يوصف با القرآن والتوراة والأي مل؛ بل أنهم دون أن 
لقرآن مرحلته الىتنتبى بظرور الحاكم بأمر الله. وأن كتيهم المقدسة هى الى بحب 
النتس عليها بعد الحاكم إلى الآن . 


س م — 


دوف النورائية عند الدروز : 


يتخذ الدروز من العقيدة الفاطمية أساس] ومنطلقا عاء] لدعوام وم يستندون 
فى هذه الدعوة إلى حدرد ديلية لا يكة.ل التوحيد والاعان إلا مە رفا ٠‏ وعلى 
رأس هذه الحدود نحد الله الذى يعتبر السام بأمر الله ناسوت لهء أما حةيقنته 
اللاموتية فإنها لا تدرك بالمواس ولا بالأوهام ولا تعرف بالرأى ولا بالقياس » 
فلاهوته ليس له مكان مع أنه لا خلو منه مکان » ولیس بظادر ولوس بياطن » 
ولايوجد سم عكن أن يطاق عليه إذ لابتصف يصفات و لس صورة أو شخصاً 
ارفا أوعرضا ؛ وهو واحد ليس له مد ولا يشبه الكائنات فى شىء » لم يلد 
ول يولد » عجرت الأفهام عن الوصول أله . 

و حدم هذا عن لاهوتية المعرود يتفق مع كتاب ( راحة العقل ) للكرماق 
داعى الفاطميين وكان معاصراً لجزة بن على » وقد أبطل السكرمان فى مشارعه 
أأسعة کو نه تعالى لاء أو أياء أو صفة» أو جسم > أو عقل » أو عاقل 
أو صورة أو مادة؛ أو ضدء أو مثل» وى م الصفات جيعاً وسايبا عنه 
فى الشرع السابع . وهذه هی آراء الكرمانى فى التوحيد وآزاء بعض أهل 
السنة والثرعة الإثنى عشربة . 

وإذن يصيح مافعله الدروز هو أنهم إستعادوا توحيد جور السلمين 
لح لقم سبحانه و تعالى وجءاوه لمعبودثم وقاوا إن معبودم أى معبود الدروذ 
يتخل له من دين لاخر مقامات ناسوتية » فق رسالة الغيية يقول حمزة : ( أظبر 
“انوت حورته تاها للصمور ؛ فحار فيرا الفكر حين فكر » وعجزت 


المقول عن إدراك أفمأ لبا وا عترفت بالعجز والتقصير ف مہ او مھا eens‏ فيتةد بر 


خا ل 


أحكامه من على خلقه بوجود صورته من جفس صورم » فخاطبتهم الصورة 
بالمألوف من أسمامهم. 

ويقول اسماعيل التميمى فى كتاب « تقس العلوم » : « فلانقول إن هذه 
الضور المرئية هى هو ء فتجعله ععصوراً عدوداًء جل وعز عن ذلك وتعالى 
وکوا ابن تقول إن هو ف + غاا وھ او اتا ی دولا عن 
ولامثلء فى هذه الصورة كالسراب .... كذلك هذه الصؤارة! القلاهزة'تراها 
بعين الطبيمة فتظنها صورتك » فإذا دنوت منسا بعين العلم لن ا و 
ووجدت الله عندها .. 

وهذه النصوص تہی أن الماک بأمس الله 15 براه الدروز » يعتيره عامة 
الناس الذين لا يعرفون حقيةته كإلسان مشخص ندركه بحوا-نا فيدركون فيه 
صورة بشرية » وهو يعيش بهذه الصنة بين الناس كا يعيشونء أما الدروز الذين 
عرفوا حقيقته فيذهبون إلى أن الإله المعيود إتنذ انفسه صرة:إنكية ليت 
من جذس من برئد.بسا » فبو إذن يستطيع خامبا فى أى وفتء فهى صور 
نإسوتية متغيزة .. 

وف رسالة «السيرة المستقيمة» يشير النص [ إلى أن اللعبود إن لم ظز ناسو ته 
من حين لآخر لكان الناس يعبدون العدمء وقد ظبر ناسوت المفيود عشر مرات 
فى مختاف الوادارن . 

و بعد الواحد أو الله ترد الحدود النورانية » كما .ورذت فى رسالة معرفة 
الإمام ورهن اد 

أولا : المقل الكبى : 

وهو ذو معة عدلة العال والآمى قائم الزمان وهو الإرادة وهو الامام 

الأعظم حهزة ن عل بن أحه هادى المستجييين . 


عد جام | که 


ثانيا: النفس : 
دهر ذو مصة وهو الشيئة . إدروس زمانه وأخنوخ أو أنه هرمس 
المرامسة » الشيخ امجتى , الجة الصفية الرضية وهو أبو إبراهم إساعيل بن مد 


ابن تحامد التميعى صور هزه بن عل 3 


وهو سقير القدرة الشيخ الرضى فخر الموحدين و لشير المؤمنين وعماد 
المستجييين أبوعيد الله مك بن وهب القرشى , 

رابعا : الجناح الايمن : ( أى السابق ) » نظام المستجيبين وعز الموحدين 
أبو الخير سلامة بن قيل الوهاب اسای ٠.‏ 

خامسا: الجناح الأيسر : ( أ التالى )» الشيخ المقتنى اسان المؤمنين و سند 
الموحدين ومعدن العلوم الذى له يقوم بالافعال الصعحيحة الم اومة سا تكون قوة 
حد السابق مستورة مكتومة . بهساء الدرن أبو الحسن على بن أحمد السموقى 
المعروف ا لضف ٠‏ 

وهؤٌلاء م الجدرد النورانية النفسية الروحية الجرمانية الجسمانية َ 

وتعتبر الحدود الأربعة الى تل المقلالكلى الأربعة ارم ؛ أو المج الأربعة 
وهم قد يظورون فى كل عصر بصور ححتلفة وآساء متباينة وقد عة جبون تقية 

ولاتالى 2 اء الدن الضيفى ثلاث سودود تقل ف أارتية عن الحدود الحرم» 


وهم 


سا ومنو لد 


۳ الفتح » وهو رفاعة بن عبد اوارث . 
م ب الخيال » وهو سن بن على . 


وهذه الحد ود الثلاثة تتلقى أوامرها من بهاء الدين . 


أما جدود الامامة والتوحيد ع فہی على س معان درجة »> ومن هرٌلاء 
الحدود السسيعيين تفرعت الحدود جما بين دعاة ومأذونين ومكاسرين 2 والعقل 


الكلى هو الذى يسقط أو يرفع من يشاء منبم درجات . 


وتو ضح الرسالتين رقم ٠٩‏ م » منازل الحدود» فقائم الزمان هو العقل 
الكلى وهو متفرد فى وجوده إذ هو يتلةى الحقيقة ميساشرة من الله » أما سائر 
الحدو د فإنهم يستمدونما منه . و إذا كانت الحدود الؤسة هم الماويون فإن عدد 
الأ_أنو بين من اأحدود يلغ 0۹ » فيصبح یسم الحدرد ۽٠٠‏ حدا ٠‏ هم 
أحرف ( السدق ) ساب الجمل ؛ ويعتير الدروز هذا دليلا على الترحيد » 
ويلاحظ أن جموع هذه الحدود كثير الورود فى التصوص الرمز بة للدروز . 


على أن مزة وهو المقل الكل ل أسوخ على نفسه صفات رة متناقضة 2 
قرو الآية الكبرى وآبة التو ححيد وآبة الكشف ¢ والحرم الأوينة حلة المرش ¢ 
وهو ذو مع وعلة المال 6 وله اسم فى كل دورمن الادوار السبعة ل زهر كذاك 
أصل الميدعات » وسوط المول المبود » والمارف بأمره » والطور والكتاب 


المستور 8 واليبت المعدور 2 والنافخ ف الصور صا حب امعت والة رر 2 ناسخ 


س ا س 


الشرائع وملك العالمين » والنار الموقدة التى تطام على الأفئدة » وأنه هو الذى 


أملى القرآن عل تمد إلى غير ذلك من صفات و نعو ت متناقضة . 


حتيقة مذهبهم فى التوحيد : 

لقد | تضح لذا كيف أن الدروز مثلوم فى ذلك مدل الفرق الباطنية الأخرى » 
قد اسقطوا ظاهر الشربعة وجعلوا للغرائض معان باطنة وذلك مثلالصلاة والصيام 
والركاة والحمج ... الخ وذلك على ضحو مارى الفاطميون » ومن ثم فأن الدكاة 
الحقيقية تصبيح عندثمنو حيد المولى سيحانه. وقد إتخذ الدروز لهم فرائض أطلةوا 
عليما الفرائض التو حيدة» وهى معرفة الوارى وتتمهه عن جيع الصفات والأساء » 
ثم معرفة الإمام فَاتم الزمان وهو حمزة بن على بن أحمد » وتمييزه عن سائر 
الحدود ووجوب طاعته طاعة تامةء ثم معرفة الحدود fli‏ وألقابم وراتم 
ووجوب طاعتهم» فإذا إعترف الإنسان بهذه الفرائض التوحيدية أصبح موحداً 
ولیس عليه أن قوم بتكاليف أى فربضة من الفرائض . 

وقد أسقط المولى عن الموحدين سبع دعائم تكليفية » وفرض عليوم سبع 
خصال توحيدية أولا (سدق) اللسان » والسيب فى ذكرم السين بدلا من الصاد 
فى كامة صدق هو حساب الجمل » ثانييا حفظ الإخوان » ثالثها ترك عبادة العدم 
والبهتان » رابعها البراءة من الأبالسة والطغيان » خامسها التوحيد للمولى فى كل 
عصر وزمان ودهر وأوان ٠‏ سادسها الرضى بفعله كيفما كان» ساسسها القسلم 
لآمره فى السر والحدثان . 

وباجملة فإن شريءة الدروز تتلخص فى إسة_اط الفرائض الديذية التكليفية 
وعدم إقامة الفرائض الدينية الإسلامية » والمسك بالخصال التوحيدية التى نادى 
بها احسن الثانى زعم مرت سنة .ووه هء وكذلك الاس|عيلية الأغاخانية . 


= PY 


والغريب ف الأمر آم يؤكدون إنكار الحشر والمعاد ء فالافس تظل فى هذا 
العالم لا تخرج منه ومعادما إليه » وأن عدد النفوس والارواح لا تزيد 
ولا تنةص » وذلك لاام بتناسخ الأوراح أى تتمصها فالأرواح تاتب ف 
ها كلما المادية للإمتحان والتطبير وطلء] للش الأعلى عبر الاجيال التى لا تذتهمى . 


ومهم) فيل عن توحيد الدروز ودفاع بعض مفكريوم عن عفدم وانسبتها 
إلى الاسلام مثل الآمير ( شكيب أرسلان ) > و ( عازف النكدى ) » و ( عبد الله 
النجار ) وعيدم » فإننا لا نستطيع القول بأن هذا المذهب يسير فى خط واضح 
( َه ) » فلا مكن أن يقبل مسل تأليه الحاكم بأمر الله بعد أن نص القرآن على 
إشر نة الى 2 وعلى رفض القول بألوهية عسى عليه السلام أو بطوته لله . 
وكذلك فإن إسقاط الفرائض الشرعية التى بدرنها لا يكتمل الإعارن المق 
ودحض,فكرة الماد الأخروى إتما يمد إهداراً واضحاً لإتجاهات العقيدة 
الاسملامية الصيحيدة 4 

و طيغى أن دار مفكروا هذه الفرق المعاصربن الاس إذا أرادوا العودة 
الخلصة إلى حظيرة الإسلام » فيستبمدون كل صور الذلو واللبالفة التى أحاطوا 
بها عقادم 6 وأن صر وا العامة مخطورة فكر وآراء هؤلام اتاب الغلاة عل 
ديهم الوق 0 

وعللى هذا فاننا نرى كيف أن شأ هذه الفرق الأول ۴ الاسلام إعا كانت 
اسب سای أو لاء و ل تأوث هذه الفرق أن كفر ت بعضماأ عضا تليجة سير 
كلمنها لمداولالاعان » وعما إذا كان أمراً قلبيا محضا أو مرتيطا بالعمل . فكفرت 
الحوارج مرتكب الكبيرة بل أباح tin!‏ دة زارات المرجمة الحم عليه إلى 
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يوم القيامة . ما المعتزلة وإن كانت معظم مياحثمم تدور حول مسائل الأصول 
كا سترى فيا بعد إلا أنهم اتخذوا موقفا معينا بصدد مشكلة مر تكب الكبير فقالوا 
إنه فى منزلة بين منزاتى الكفر والاعان . 

على أن الجدل حول هذه المسائل بالاضافة إلى ما أثاره نفر من المسلمين من 
نقاش حول ( الجس والاختيار ) بتأثير اللاهوت المسيحى كل هذا وضع البذور 
الآول! لنشأة عل الكلام الاسلاى . 


وقد عمل المعتزلة فما بعد على تطوير مباحشه وترتيبها . حيث أصيحوا يق 
(أصحاب عل الكلام ( وجاء الأشاعر فتصدوا لأراء المدتزلة ومانوا إلى آراء 
الساف وتساحوا بأساليب عل الكلام والتزموا منبجه فأ كاوا بذلك بناء هذا العم 
والارتقاء بمياحثه » وكان ابن كلاب قد وضع الآصول الأولى للسانية فجساء 
الأشعرى ليسير فى نفس الطريق » واذن فلم تسكن الكلابية سوى سلفية مبسكرة 
کا بقول الاشاعرة : 

ثانا : الاختلاف ف الاصول 

إذا كان ا لحلاف فى مسألة الأمامة . وهى من مسائل الفروع قد أدى إلى 
نشأة فرق ذات طابع سياسى فان الجدل الذى ثار حول أصول العقيدة أدى إلى 
ظهور فرق ذات طابع دبنى أصولى . فرأينا أصحاب البر والقدرية الكلامية 
والشبهة والحشوية يتخذون مواقف مبكرة بصدد اإذات الالهية وصفاتها وأفمال 
العباد .. الخ . وذلك يضعون الآسس الآولى لنئأة عل الكلام الاسلاى الذى 
ازدهر على بد المعتزلة والأشاعرة وآثار ثاثرة مدرسة ابنتيمية فا بعد ودثعا إلى 


ووم - 


جدول بيانى 
لهم الشيعة 21١9‏ 
(1) على بن أنى طالب 
اك 

0( امسن (r)‏ الحسين مد بن الحنفية 

(ترفسة .مه) 2 (توفسنةده) | | 

اخسن 9( على زين العا بدين | 
( توف سلنة عووه) الحسن 
عيد الله | خض 


أ 





على 

| | (ه) ابو جمفر محمد الباقر ‏ زيد | 
ابراهم میں | | اوسن 
( النغس الركية ) | 





)١(‏ داجع : النويتى ‏ فرق الشبعة ( الأرقام الملوجودة فى الجدول تحصر 
الآمة الاثني عشر ) . 
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ا 
(۱۰) على المادی عوسی 
( توف سنه غ ولا 6 


LL 
1 
1L 
المستورو رن‎ 4 


اا 


0 | 
عبيد الله المسكرى 
البدى (توق سلئة .نس 6 
١‏ رأس العاطميين ) ْ 
(۲ ۱( محمد المبدى المنتظر 
(اختنى و سنه ۳1 4( 


— e 


جدول بای 
لأثمة الاساعيلية 

أأمة دور الستر : 

إذا تحدث الؤرخون عن أسماء آم فى دور اتر اختلفت رواامم 
واضطربت أقراطهم , وذهب كل مؤرخ مذهياً ختلف عن الآخرين › على أن 
أكثر الأؤرخين بذكرون آساسل الأثمة على هذا النحو : 

الحسن بن على بن أنى طالب ۔ الحسين بن على أنى طالب على زين العابدين 
بن الحسين - حمد الباقر بن على زين العابدين ‏ جعفر ااصادق بن مد الہاقر ‏ 
إسباعيل بن جعفر الصادق ‏ مد بن إسإءيل ‏ عبد الله بن مد بن [ساعيل - 
أحمد بن عيد الله د الحسين بن أحمد . وهو آخر ألمة دور السشر. 

وقد ذكر نا أن الحلاف شديد حول هذه الأساء » ولكن هذه هى أسماء الأئمة 
فى أشبر الأقوال. 

أامة دور الظ ور حجن الانقسام الثالى : 

١‏ - عبيد الله المهدى . صاحب الظرور بالمغرب : [إستولى على رقادة فى ؛ 
دوم الثالى سنْة ۳۹۷ هھ . 

بو ب القائم بأمى الله أبوظاهر اساعيل : ثولى الإمامة فى ١4‏ دبع الآرل 
سنة ۳۳۲ ه. 

م - الماصور بالله أبوطاهراسعيل: ثولى الإمامة فى م إشوال سنة ع ۴٣۵۳ء‏ 

£ س امم زلدين الله بوم معد : تولى الإمامة فى أول ذى القعدةسنة ١‏ ؛ثماه؛ 
وفى عبده فتحت مصر فى شعبان سنة هوم ه وإنتقل إليبا فى رمضانستة ۳۹۲ھ 


ص )با 


م - المزيز بالله أبرمئصور نزار : تولى الإمامة فى ربع الثانى سنة ومام. 
و - الحا بأم الله أب على اللنصور : تولى الإمامة فى ٠١‏ رمضان سنة 
4 ۰ 
ب الظاهر أبو الحسن على : تولى الإمامة فى ٠١‏ ذى الحجة سنة (١‏ ) ه ء 
۸ - المستنصر باته أبو تم «حد : تولى الإمامة فى ه٠‏ شعيان ستة م م 
ووی سنة ۸۷٤ھ‏ . 
مؤلاء م الأئة الذذن كانو! قبل إنقسام ااطائفة . 
- ألمة الدءوة الاسماعيلية الغربية أو الاسماعيليه المستعلية فى مص : 
١‏ - المستعلى أبوالقاسم أ-مد : تولى فى ذى الحجة سئة الغ ه . 
و الأ أبوعل المنصور , نولى فى صفر سنة مو ه . 
م - الحافظ أبو الميمون عو اجيب : تولى فى أنحرم سنة هله ه . 
ع ب الظافر أبو المنصور اسماعيل , تولى فى جمادى الآخرة سنة غم ه. 
و - الفائز أبوالقاسم عيمى : تولى فى صفر سنة »عه ه . 
+ - العاضد أبوتمد عيد الله : ترلى فى رجب سنة ووو ه. 
والذن يعترف مم البررة من هؤلام اللأثمة مم المستعلى والأمر فقط “م الطيب 
بن الآمر الذى دخل الستر سئة ونه ه . ويستمر الآمة المستورون من نسله إلى 
الآن . ومؤلاء الأثمة الذين ف السثر لا يعرف شيئا عنبم » حتى أن أسماءهم غير 


معروفة , وعداء ابيرة أنفسيم لا يعرفونهم . 


ف وخ س 


حكام وأامة الاد ماعيلية ارقي ة فى ألوت : 

١‏ الحسن بن الصباح ؛ تونق سئة باز وهازع 119م. 

و كيابررك أميد : توفى سنة بإترمه/111م- 

ب ل محمد بن كيا بررك أميد : توفى سنة بام هه 1179م 

٠‏ ۽ الحسن الثانى بن شمد : توفى سنة 11مه/1155م* 

م - مد الثانى بن الحسن الثانى : توفى سئة > جهاره 101ام: 

د الحسن الثالث بن الحسن مد الثالى : توفى سنة /11ه/.11م. 
عمد الثالث بن الحسن الثالث : توفى سئة برو +هازهه1#م. 


م م ركن الدين خو رشاه : ترق سنه ۱۲۰۵/۵۲ م. 


— f شت‎ 


م أجح ومصادر 
. عن حركة التايع وفرقة 
رجعنا فى مادة هذا الجرء من الكتاب إل مصادر ومر اجع عدة » من ينها 
كتب الفرق والطبقات الممروفة مثل : امال والفحل للشبرستانى » ومقالات 
الإسلاميين لللاشعرى » والفصل لابن حزم » والتيصير فى الدين للاسفرائينى » 
والفبرست لابن الندمم ؛ والخطط للمقريزى ٠‏ والفرق بين الفرق البدادى 2 
وقد أثرنا إليها فى آخر صفحات هذا الكتاي 


أا المراجع المتحصصة الى | ستقن ما لادة وکن جل (عتادنا علا و 


إ: ا العربة 


. إدريس ( الداعى عماد اادن ) : عيون الاخبار. مخطوط‎ - ١ 

+ - الأملى ( حيدر بن على )2 : جامع الاسرار ومنيعالأنوار. 
مخطوط , لندن . رقم 1849 . 

الأملى ( حدر بن على ) ۽ الكشكول . طيدسة اانجف , 
TA!‏ 

۽ - ابن بابويه (الشيخ الصدوق ) : فا لامحضره الفةيه. طبع طبران. 

ه - ابن بابويه ( الشيخ الصدوق ) : عيون أخبار اارضا . 

٦‏ - تامر (عارف ) : جس رسال اسماعيلية. تحقيق 
وتقدم. سلبية سوريا. 14٥٦‏ 


عد الا 


۷ - تامر ( عارف ) 


- تامر إعارف) 


0 القرامطة . أصلرم , لشأتهم , 
تار خبم» حرويهم . دارمكتبة 
الحياة . ببروت . 


ليوات ألموت . 


۹ س ابن الجوزى ( الإمام عبد الرحمن ) : القرامطة. بتحقيق مد الصباغ. 


) الجوذرى ( أبو على منصور‎ - ٠ 


) حسن ( الدكتور حمسن ابراهيم‎ ١١ 
. عبيد المبدى‎ : 
. المعر لدين الله‎ : 


والدكتور شرف 
۲ س حسن ( الدكتور حسن ابراه ) 


۴ س سين ( الدكترر مد كامل ) 


14 س حسين ( الدكتور عمد كامل ) 


) س حسين ( الدكتور عمد كامل‎ ٠ 


الكتب الإسلاى . بيروت 
٠.4‏ 

: سيرة الأستاذ جودذر . لشره 
عمد كام ل حسين واادكتور عمد 
عيد الطادى شعيرة . 


: طائفة الاسماعيلية . تارضها , 
عةّائدها. مكتية النبضة المصرية. 
5 . 

: طائفة الدروز . تارخها 
وعقائدها. دار المعارف مره 
7 

: (سيرة المؤيد فى الدين داعى: 
الدعاة ) . نشر ونحقيق . 


م چ س 


+ تحنظلة ( الذاعى على بن ) ۽ ساط الحقائق . فشره الأستاذ 
عباس المزاوى ا مجاى بيغداد. 

۷ س .ا بق خلدون ( عد اارحمن ) : المقمدمة . نحقيدق الدكتور على 
6٥‏ “° 


م - الخوفسری : روضة الجثات . 
.۹ دو نادس ( دوایت م ) :. عقيدة الشيعة . مكتية الا نجى. 
۰م س الرازى ( أبوحاتم ) : كتاب الزينة . 

"١‏ - السامرائى ( عبد الك سلوم ) : الغلو والارق الغالية فى الحضار 

الاسلامية - معليمة الحكوهة.. 
بغداد ۰ ۱۹۷۲ . 

وب ب الشيراذى (الملا صدرا ) : شرح أصو ل الكاق. طبع طهران 

۳ س الصفار ( # سد بن حسن ) : بصاث رالدر جات ٠‏ طبع طبر أنه 

4 ب الطبرسى : جمع البيان . طبع طهران . 

وب عيده ( أأشيخ #سند ) : شرح نهج البلاغة للإمامعلى 
'بن:أبى طالب . بيدوت . 
ن عل الاسلام ( الداع اة الامام ) : الجالس ا مستنصرية . فثمره 
الدكترر عد كامل حصمين ٠.‏ 
رم س عل ( سيه أمير ) :5 وئحالاسلام مكتبة الآدابه 
القاهرة ٠1151‏ 


HOS 


0 العوا ( الدكتور عادل) 


وب س الغزالى ( الامام أبو حامد ) 


) سلا فلورؤن ( يو ليوس‎ “٠ 


) القمى ( سعيد: بن عبد الله‎ ~١ 


۴ — القمى ( سعيد بن عبد الله ) 
مم آل كاشدف الخطاء ( مد الحسين ) : 


وا الكرماق (أحد يله الدين ( 


وم - الكرمانى ( أحمد حريد الدين ) 


+ - الكرماق ( آحد حيد الدین ) 


۷م - الكليق 
۸ - اجلسی ( مد باقر ) 


۹ مغنية (أحسد) 


E‏ مغنية ( حمد جواد) 


: منتخبات اسماعيلية ° 
: فضائح الباطنية . 
: الخوارج والشيعة . ترجمة 


: المقالات والفرق . نحقيق 
د مد جواد مشکور. طهران. 


۳ 


: هدية الاحياب 


أصل الشيعة واصوطا 3 مكتية 


المرفان . يروت 3 


: راحة العقل. ذشره د.د كامل 


سان والدكترر سك 


مصطق حلمى . 


: الرسالة الدرية فى معن التو حيد. 


نشرة د. تمد كامل حسين . 


: رسالة النظم فى مقابلة العوالم . 


زشرة د. مد كامل سين ه 


: أصول الكافى . طبعة طهران. 
: حار الآنوار . طيع طبران ٠‏ 
: الامام جعفر الصادق ٠‏ مسكتية 


الاندلن ٠‏ بيررت. 1۹0۸ 


: الشيعة ف المزان. دارالشروق. 


پاروت . 


men‏ .غلا = س 


. التجار ( عبد الله ) : مذهب اهرون والتوحد‎ - 4١ 
١56 دار المعارف عصر.‎ 


ي التوخى : فرق الشيعة . نحقيق ريس . 
طبع استانيول ٠‏ 

: مغ س النيسابورى ( أ-مد بن ابراهم ) : إستتار الامام . فشره الاستاذ 

4؛ - المافى ( مد بن مالك ) ٠‏ كشف أسرار الياطئية وأخبار 


القرامطة القأهرة .٠ه‏ ۹۲۹٠ء‏ 


تحقيق من زاهد الكوثرى ٠‏ 


ابل بع 
عل لكام 


الكلام فى اللغة هو القول أو اللفظ الدال على معتى يمسن السكوت عليه » 
وواحد الكلام كلة هى اللفظ الذى يتأاف من أصرات منطوقة على هيئة حروف 
وتشير إلى دلالة رممتى . 

وقد وردت كلة الكلام فى القرآن وفسرت ٤ء‏ الى ختلفة »> فف سورة 
الاعراف يقول الله عر وجل : , قال يا مومى انى اصطفيتك على الناس برسالاى 
وبكلامى ء والكلام هنا يقصد به المشافية . 


وفى سورة الفتح بقول : « يربدون أن يسدلوا كلام الله ء م عرفو نه < 
والمراد هنا التوراة . وفى آية أخرى يطلق لفظ الكلام » ويراد به القرآن يقرل 
الله عر وجل فى سورة التوية : « وإن أحدا من المشركين استجارك فاستجره 
حق سمع كلام أله » . 

ولفظ الكلام الوارد فى هذه الآيات لا عتمل معتى زائدآ على صورة 
الكلام المتلفظ بها ٠‏ فلم يكن يتضمن إذن أى اشارة إلى المناقشة والجدل الدائر 
حول مسائل الاعتقاد . 

وقد اذ اكلام ممى إصطلاحيا في بعد › وتفرد منهج عقلى غاص 
استيدف الدفاع عن المقائد الامانية بالادلة المقلية . روميت الاقوال الى 
تماغ كتابة أو شفاها على نمط منطق أو جدلى كلاما ولا سم تلك التی تعالج 


المسائل الاعتقادية » وقيل أنه العل الذى يبحث فى الاعتقاديات كالتوحيد 
والصفات . ولا كان كلام الله أبرز مسألة أثارها المتدكاءون لهذا أطلق اسم 
ه الكلام ,» على مباحثه اشارة إلى أشرف أجزائه وهر صفة , اكلام الإلى » 
وهى مسائل الأصول . 

وربما سمى , كلاما , لآنه يورث قدرة على الكلام فى الشرعيات كالماطق فى 
الفاسفيات ٠‏ أو لآنه كث فيه الكلام مم الخالفين ما لى يكشي فى غيره » أو لآنه 
بقوة أداته كأنه صار هو اكلام , دون ما عداه , كا يمال فى الاقوى من 
الكلامين هذا هو الكلام 0 , أو لآن المتكلمين أرادوا مقابلة الملانة فى 
تسميتهم قتا من فنون علببم بالمنطق , والمنطق والكلام مترادفان . و يشير 
الاير تانق إلى أن لفظ الكلام أصبح اصطلاحا فا فى عبد المأمون فأصيح 
لفظ الكلام مرادن لافظ الجدل0» . 

وقد بالغ ا متكامون فى الاعتداد بأنفسيم ونم وحدم أصحاب الكلام 
ما أثار عليهم نقمة الكثيرين فى عصرهم : فيقول ححى بن ع دى مشيرا إلى 
طائقة المسكلمين : وال لاعجب كثيراً من قول أصحابنا إذا ضمنا وايام 
مجلس ؛ ولمم حن المتكامين » تحن أر باب الكلام » والكلام بنا صح واننشر ء 
كأن سائر الناس لا يتكلمون أو ليوا أمل كلام . املبم عند المتكاءين 
عرس أو سكوت . أو ما يتكلم يا قوم الفقيه والندوى والطييب . والحدث 


والصوق . الخ , 
)١(‏ الاميسى : شوارى الالام س 4 . 
(؟) اللل والحل ١+‏ ص ۳٦‏ . 

(۴) راجم أيضا الواقف لد ادبن الاجى س ٠١‏ » والاتمار لاخباط س ۷١‏ 
حن فول : « لتعل أن اكلام هم () أى مرل ) دون سوام » 

(ء) الها سات اتوحدی . 


س ما عه 


تعر يف ابن خلدون : 

يعرف ابن خلدون الكلام بأنه علم ينضمن الحجاج عن المقائد الايانية 
بالآدلة المقلة والرد على المبتدعة المنحرفين فى الاعتقاد عن مذاهب الساف 
وعقائد أهل السنة . 

ويشير مضمون هذا التعريف إلى أن قوام هذا الملم الدفاع عن المقيدة 
وأصابا التوحيد ؛ وذلك باستخدام الادلة المقلية » و يقترض التكام أصلا سبق 
الإيعان بالعقائد المفروضة على المسام » أما اختصاص عام الكلام بالرد على 
المنحرفين عن مذهب أهل السئة فذلك بمنى أن ابن خلدون ‏ وقد كان أشعريا - 
يقصر اكلام على مذ هب الاشعرية وسيدثم . 


تعر يف الفارابى : 

ويعرف الفارابى علم الكلام بأنه صناعة يقتدر بها الالسان على لصرة 
الآراء والآفمال انحدودة التى صرح بها واضع الملة وتزييف كل ما غالبا 
بالاقاورل(› . 


أها الايجى : 
فانه يعرف الكلام بأنه « علم يقتدر معه على اثيات العقائد الدينية بايراد 


الحجج ودفع الثيه +1 
ويذهب التفتازانى إلى أن العلم المتعاق بالاحكام الاصلية أى الاعتقادية 
السسدى علم التو حيد والصفات و هو علم امول الدين أى الكلام . 


يتمع لزنا من هذه التعر يعات أن المتكلم بدأ من مسليات عقا رة مفررة 


.- 


: الفارابى : اماه الملوم‎ )١( 
. الاعمى#: الواتف‎ )١( 


= 404 مد 


وضعرا الشارع وهر ( أى المتكلم ) لا يقدح فى صدقبا بل يؤمن بها جانا كاملا ء 
وينحهمر درره فى الدفاع عنبا بالآدلة المقلية والرد على مخالفييا ودحض شبباتهم 
حولا . والفرق بين النقيه وال-كلم أن الفقية يتناول المبادى. الديفية ريدرس 
ما رتب عليما من نتائج » أما المتكلم فانه يناقش المبادىء نفسها لإقامة الحجة 
والدليل على صحتبا فى مواجبة الخصوم المنحرفين عن الاعتقادات , فثلا 
يتناول النقراء مسألة المعاد والجنة والنار والخاود ولا يحادلون فبا بل شحصر 
حنم فيا يتب عليها من أمور ء ولكن المتكلمين يناقشون فكرة الماد ذاتبا 
وامكائها أو عدم امكاتها . 

علم الكلام والفلسفة : 

يختاف علم الكلام عن الفلسفة فى أن الكلام غاص بدين ممين فمو جدل 
يدرر حول أصول دين بعينه » ولكن الفاسفة تبحث عن الحقيقة عل وجه 
الدموم . ومن حيث المنبم تجد أن الكلام يبدأ من مسلءات عقائدية يفترض 
صحتبا أى أن المتكلم يبدأ من قاعدة ممترف با ثم بتدس الطرق التى تؤدى 
إل اثبات هذه القاعدة . أما الفياسرف فانه ببدأ من درجة الصفر أى من 
قواعد الممطق الاساسية والمقدمات البديهية و يتدرج مثا إلى المتائج م تخدما 
دنبجا عماءا صرفا . 

ولا لم اكام بوجود الله ووحدانيته ولكنه يحاول إفامة الادلة على 
وجوده لواجمة الخصوم والدفاخ عن المقيدة . أما الياسوف فانه لا يسلم 
بأى ثىء عند البداية وعحاول البرهتة على وجود الله فهو قبل إقامة الدليل عل 
رجوده م يكن يل هذا الوجود أصلا . 


منادج المشكلمين وأساليبهم : 
بقبع اللتكلم فى تأبيد مراقفة عدة أساليب منها : 


: طريقة البرهان الكلامى‎ ١ 

فبو يتسلم مقدمات ويسناتج ملبا نتائج ولسعمى هذه |اطريقة بطر يقة القانع 
أو ابطال اللازم بابطال الملزوم يقول الغزالى12» , المدكامون يصدرون عن 
مقدمات تلموها من خصوميم اضطرثم إلى تسليمها أما التقليد أو الاجماع أو 
يحرد القبول من القرآن أو الاخبار ‏ وكان أكثر خوضهم فى استخراج منافضات 
سوى الضروريات ميا أصلا , . 

وممنى هذا أن المشكلم بدأ من أقرال الخصوم ثم يصل عن طريق البرهان 
إلى نتائئج تنافض هذه الاقرال فتيطلبا » أى يحاول ابطال النتائج ف كون هذا 
كافيا لإبطال المقدمات التى تقدم مها الخصوم . ولكن الغزالى يرى أن منبج المتشكام 
بصفة عامة لا إصلح فى اقناع غير المسلم أو الجدلى الذى لا يسام بغير البديييات 


۲ - طريقة التاويل : 

يلجأ المدكلم إلى تأويل النصوص التى يشر أن مظبرها لا يتلاءم مع الرأى 
الذى بريد أن يضعه » و ينصب التأويل عادة على الأيات المتشاببة وبالفمل كان 
ظبور علم الكلام عن هذا الطريق . 

طريقة النفويض : 

وهو 2ك الام لله و عبار أن المسائل الق يبحثها الم.كلمرن فو ق طور 
المقّل » يقول ابن خادون : ه ولا تثقن بما يزعم لك الفكر من أنه مقتدر على 
الاحاطة بالكائنات وأسياما والوقوف على تفصيل الوجود كله وسفه رأيه 


. النقذ من الغلال‎ )١( 


ه ۹ > 


فى ذلك » فلدلك نهانا الشارع عن النظر فى الاسباب لأنه واد عم فيه اله كر 
ولا يخلر بطائل ولا يظفر بحقيقة ( قل الله ثم خرمم فى خوضمم يلعبرن ) ولهذا 
أمرنا بالتوحيد المطلق ( قل هو الله أحد ء الله الصمد لم يلد ول يولد ولم يكن له 
كفوا أحد ) . فإذا التوحيد هو العجر عن ادراك الاسباب وكيفيات تأثيرها 
وتفويض ذلك إلى خالقها الحيط يها . 

والحجة فى التفويض أن أمورآخاصة جاءت عن طريق الوحى » وى 
تتضمن يعض الاسرار الإلمية التى يعجز العقل عن إدراكبا أو فم حكتبا » 
فلو كانت من قبيل ما يستطيق العقل إدراكه لما كانت هناك ضرورة فى ورود 
الرسالة وتزول الوحى ٠‏ وقد أ الرسول بالفمل بأشياء يسجز العقل عن إدراكبا » 
ولكن الإبمان يها واجب وهذا مضمون التفويض ,0© . 

نشآاة علم الكلام : 

بدأ الاسلام ببناء العقيدة ‏ مثله فى ذلك مثل أى دين آخر ‏ لان العقيدة 
أساس العمل والساوك . وتدور مسائل العقيدة حول التوحيد والنيوة والوحىء 
فتتناول العلاقة بين الخالق والخاوقوصفات الخالق وتثزمه , والآخرة والبعث .. 
الح . وقد غلب على النص القرآنى أساوب التئزيه للألوهية واسباغ الكالات على 
اندات الآلة ووصفبا بالقدرة والجبروت . 

ول يكتف القرآن بسرد أركان العقيدة الاسلامية فحسب . بل لقد رد 
على المماوئين لها من وس وصابئة وود ومسيحيين » مستخدما أسلوب 
الحجاج القل2") لنقض المقائد الخالفة فقال تمالى : , لو كان فيا آمة إلا 
)١(‏ القدمة لابن خلدول « فصل عل المكلام » ويدو أن طريقة ااتفويش قد اختس بها 
الأشاعرة وحدم ول تكن شائمة عند الممكزلة . 


(؟) وهذا الرأى يقول به فريق من الذين يرون أن البذور الأولى للجدل اكلا 
توحد فى الم رآں « وان "لاف ساروا فى نفس الطرق . 
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الله لفسدتا » وهذا دليل على وحدانية الله . وكذلك رد القرآن على منكرى 
البعث من الدهرية بقوله : ١‏ قل ححبيها الذى أنشأها أول مرة . وهذا نوع من 
التدايل بالمثيل » وقال أيضا فى هذا المعنى : ١‏ ؟! بدأنا أول خاق نميده » وهذا 
أسلوب تدليل عقلى . 

ومن المعروف أن النى ( صلعم ) وصحابته تلقوا أصول المقيدة واحترزوا 
من الجدل فيبا وكان المؤمةون على عبد الندوة » إذا اختلفوا رجعوا إلى الكتاب 
وسنة الرسول وكانوا يرون أن علم اكلام بدعة » الاسلام منبا براء» ولكن 
الابجى يرد على أصحاب هذا الرأى مؤكداً أن الصحاية فى عبد الرسول كانوا 
يحون عن دلائل التوحيد والنبوة ويتحدون بها المنكرين للمقيدة » والنص 
القرآ فى نفسه مقعم بهذا الأون من الحجاج العقلى حول العقائد » ويستطرد 
الايحى فيشير إلى أن ما ذكر فى كتب علم الكلام إنما يعد قطرة فى بحر ما نطق به 
الكتاب بهذا الصدد , إلا أن الصحابة لم يدرنوا أقرالهم ولم يشتغلوا بتحرير 
الاصطلاحات أو بتيويب المسائل وتلخيص السؤال والجواب ك فعل المتكلدون 
فها بعد . ولكن دعوى الايحى فيبا مبالفة كبيرة . فهو لم يذكر لنا المصارر 
التاريضخية أو الاسانيد الحقعة التى استقى منبا روايته . وهو لم يكن من المتقدمين 
بل كان من متأخرى كتاب الفرق الاسلامية وعلم الكلام والحقيقة الى لا شك 
فيها أنه قد روى عن الساف فى روايات مسندة ومؤكدة أنهم كانوا قفون عند 
ظاهر النصوص ولا يدخلون فى جدل أو نقاش حولها . لإعتقادمم أن الجدل 
حول العقائد يؤدى إلى تصايل جمهرة المسلدين وترقيق عقيدتهم » وكذلك فبذه 
المسائل فوق طور العقل . وقد سيل مالك بن ألس عن الأاخيار التى جاءت فى 
الصفات فقال : ه أمروها ا جاءت بلا كيف . وسئل ربيعة الرأى فى فوله تعالى: 


معقول » ومن الله الرسالة وعلى الرسول البلاع وعلينا التصديق » ٠‏ وفى رواية 
أخرى منسو بة لمالك بن أنس أنه قال ذا الصدد : والاستواه غير جرول 
والكيفغير معقول » والسال عله بدعة ٠‏ و كل بدعة ضلال وكل ضلال ف الثار». 

استمر الحال على هذا التحو إل أن تأزمت مشكلة الخلافة على عبد الصحابة » 
فثار حولحا نزاع سيامى » وانقسم المسلون بهده إلى أحزاب وفرق سياسية 
يرى كل منبا رأيا فيين هو أحق بالخلافة ‏ کا بينا ‏ وظبرت مشكلة 
مرتكب الكبيرة » فسأل البحض عن حقيقة إيمان من يقبع عليا أو معاوية » أهو 
مؤمن أم غي. مؤمن » وأدى هذا البحث إلى النظر فى مسألة الايعان وحقيقته » 
وفى مركب الكبيرة وحككه . وهكذا رأينا كيف أن مشكلة الخلافة ٠‏ وهى 
ذات طابع سياسى ٠‏ قد أفضت إلى خلافات ديفية . 

وقد كان من الممكن أن تظل هذه الخلافات فى دائرة الفروع فلا لشجب 
وحدة الامة الاسلامية وتفرقبا شيعا . لولا أن تدخات عوامل ومؤثرات أجنبية 
فی حر كه هجوم مستتر على الدين الجديد وعقائده » الام الذى كان له أثره فى 
تسيق شقة الخلاف بين المتنازعين ٠‏ فضلا عن تحويل الخلافات السياسية إلى 
خلافات عقائدية آذنت بظبور الجدل حول العقائد فوصورة ١‏ الكلام الاسلامى ». 

فا مى حقيقة هذه المؤثرات الاجنبية وغيرها من الموامل . الى كان لحا 
دورها فى لشأة عام الكلام ؟ 

اهم هذه العوامل : 

: الغرو الثقانى الأجلبى أو الثورة الثقافية الضادة‎ ١ 

لقد فم المسامون بلادا ذات ثقافات عريقة . مثل فارس والشام ومصر 


وكان الفرس يؤمئون بالزرادشتية والمانوية والمزدكية ء ا اننشرت 
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الييودية والمسيحية فى الشام ومصر ( وكانتا من أملاك از نطيير المسيحيين ) 
وعندما أحست هذه الشموب المغلوية سجرها عن مقاومة جبوش امسابين انبرى 
مثقفوها ليشنو! حملة ثقافة.مضادة: على المقيدة الإسلامية للتشكيك فيبا مستبدفين 
إضعاف الروح الإسلامية وتعتدت وحدة المسللين ٠‏ ولا كافت الفاسفة اليونانية 
وأساليب المطق اليونانى قد ذاعى وانتشرت هذه النطقة قبلظبور الإسلام » 
هذا فقد كان على الدين اليبو دى أن يواجه قضاياها فى مر حلة مبكرة » ولم باوث 
أن تأثر بها ٠‏ وكان ذلك واضحا فى التفسير الرمزى للتوراة على يد فيلون 
السكندرى . 


م جاءت المسيحية » وظبرت حركة عللاء الكلام المسيحى ( كلياك 
وأوريحب ) وتساح هؤلاء المدافعرن عن الدين المتطق اليوناق وبالقلية 
البوداية ولاسما بالافلاطونية الحدثثة وظبر الجدل بينم حول الله وصفاته 
والنبوة والو 000 الإرادة وعبادة الآبقوية والثالوث الاقدس ومر 
التجسد وطبيءة المسيح . وأنشقسم الم.يحيون بصدد هذه المسائل إلى نعافية 
ونساطرة وملكانيين . 

وحية) احتك المسلمون بالمسيحيين الدين كانوا سشون بين ظبر انيم 
وبأصحاب المقالات من الماحدين والزنادقه والثتوية . اضطروا إلى التسلح 
بالفلسدة وبالمنطق الارسطى لمواجبة هؤلاء الخصوم الذين حذقوا فن الجدل 
الدينى فكان هذا سببا كافيا لنشأه علم الكلام . ويقال أن القارانى هو الذى 
أدحن المنطنق فى عل الكلام كا يدكر ما كس ماير هوف . 

وقد تمثلت المعارضة المسيحية العنيفة للاسلام على عبد الامو بين فى رجال 
تعمقوا دراسة اللاهوت المسيحى من أمثال الاسقف يوحنا الدمشقى طبيب 
يريد الآموى . وكان هدا الاقف يرتب الكتب فى مباجمة الإسلام على طريقة 


ص وول ١‏ » 


السؤال والجواب . وكذلك فمل عبد الم.يح بن اسحق الكتدى الذى عاش فى 
زمن المأمون » وقد زعم نفر من المستشرقين أن الكندى هذا هو فياسوف 
المرب المعروف » وقد ذهب البيقى إلى هذا الرأى ٠‏ وتشكك الشمبرزورى فى 
نسبة الكندى إلى اليبودية أو المسيحية . وقد استدل ( دى سامى ) على أن 
الكندى كان مسيحيا من أنه لى يكتب كتابا واحدا له اتصال واضح بالإسلام ؛ 
واستدرك قائلا : رما كان هذا الكندى المسحى شخصا آخر غير الكندى 
فيلسوف العرب الآول . 

والحقيقة أن الكندى الفيلدرف كان مسلما فقد عرفت أسرته على عبد 
العباسيين وكان والده أبو اسحق بن الصباح أميرا على الكوفة فى زمن المبدى 
والرشيد ولم يكن من عادة الخلفاء أن يولوا أحدا من أمل الذمة على الامصار . 

وعلى أية حال فقد كان للجدل الدينى حول المقائد المسيحية » ومعارضة 
المسيحية للدين الجديد أ كبر الاثر فى ظبور عل الكلام الإسلاى وتطوره . 

؟ - العامل الثانى : 

أما العامل الثانى الذى أسبم فى نشأة علم الكلام وهو الخلافات السياسية 
حول الإمامة وكيف أنها أدت إلى ظبور فرق دينيسة تتجادل حول العقيدة 
الإسلامية فقد تناو لناه بالبحث فى موضع سابق . 

م - - العامل الثالث : 

الآيات المتشايهات . وهى آيات قرآفية مشكلة » ميرمة المعنى يعارض يعضبا 
البض الأخر. الآمر الذى أدى إلى ظبور أساوب التأويل الذى استخدمته الفرق 
الإسلامية التدليل على صحة مواقفبا . 


ود فى القرآن آبات تشعرنا بالاجسم أو بالتعبه وأخرى تشدنا 


هه أو ده 


إلى التتزيه » فن الأيات مايشير إلى أب ا لله عرشاً وأن له تعالى وجبا . . الخ . 
ومنبا ما ينزه الته عن صفات الخلوق كقوله تمالى . , ليس كثله ثىء وهو السميع 


الرصير (0) , . وقوله أيضأ : , سحان ريك رب المزة عنا يصفرن 69 , . 


وقد اختاف المسامون فى تفسير هذه الآيات ولم يتضح لهم هسدف الشارع 
منبا . ويقول القرآن الكريم , هو الذى أتزل عليك الكتاب منه يات محكات هن 
أم الكتاب وأخر متشامات فأما الذين فى قلوبهم زيغ فيتبعون ما تشابه منه 
ابتغاء الفتنة وابتناء تأويله» وما بعلم تأويله إلا الله والراسخون ف العام يقولون 
آمنا به كل من عند رينا وما يذكر إلا أولوا الآلياب» ©2) . 


وأيضاً فقد أثيرت مسألة الجر والاختيار استنادآ إلى آيات متشاهات مثل 
قوله تعالى : . وما رهيت إذ رميت ولكن الله رمى 9 , . وهذه آبة صربمة بى 
الجرومل : , ما أصابك من حسنة فن الله. وما أصايك من سيئة فن نفسك0, 
وكذلك قوله تعالى : , وهديثاه النجدين »)١(‏ . ليختار أى الطر يقين » وهذه 


الأية صرعة فى الاختيار أى فى القول تحرية الإرادة . 


ويعد ابن خلدون الآيات المتشابيات الاصل فى لكشأ علم الكلام » ويرجع 
البحث فى ذات الله وصفاته ورؤيته سواء بالقلب أو بالبصيرة وكذلك كلام الله 
من حيث كونه قدعا أو عخلوةا وه.ائل التوحيد بصفة عامة » يرجع هذا كله 
آل عاذاز عن عذال حول تتشي الآيات !لكشا بات : 

(1) آية دح ك ۔ سالشورى ؟4 (4) آية ١1م‏ س الأسمالم 

(1)آية ه١ك‏ .. س انات ٣۷‏ (ه) آية حلام سس الذاء ع 


(۴) 1ة ۷ سد آل ران ۳ (1) آية ٠ك‏ ماس اليلد ٠و‏ 
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العامل الرابع مسائل الفلسفة اليو ذافية ٠:‏ 
تأر علم الكلام الاسلامى ببعض مسائل الفاسفة المشائية ولا سما بالمذهب 
الذرى عند الطديمين » ولو أن المسامين قد استخدموا هذا المذهب للتدليل على 
وجود الله وكيف أنه الملة المباشيرة للحرادث ( على رأى الاشاعرة ) ينا 
استخدمه د وقريطيس وأتياعه استخداما ماديا علي ال دليل عل قدم الذرات 
وانتفاء وجود خلاء بينبا . وقد كان من الضرورى فى نظر الاسلاميين وثم بصدد 
اثبات القدرة الإلميةالمطلقة أن يتعرضرا لو-دات الزمان والمكان والخلاء والفمل 
الإلمى وال .ل الإلسانى وقد فرعوا هذه امال وغيرها من موقفبم الذرى الجديد. 
يتضح من استمراضنا لعوامل تشأة عل الكلام أن بعضبا خارجى والبعحض 
الآخر داخلى , ولبذا فإنه من خطل الرأى أن ترجع نشأة علم الكلام إلى مصدر 
واحد بعينه بل الصواب هو أن تسلم بتأثير هذه العوامل بجتمعة جاعلين الصدارة 
للمرامل الداخلية وأخصها الأزاع حول الخلافة ؛ وكذلك للنصوص القرآاية 
المتشامة » وعلى هذا فقد جانب « دی پور » التوفيق حينا ارجسع لشأة علم 
الكلام إلى المسيحية » وكذلك وقع فون كرير فى نفس الخطأ حع نا أرجع إلى 
المسرحية أيضا نشأة فرقة الممتزلة » وذلك محجة أن أول مسألة تكلموا فيبا هى 
الب والإختيار » وكانت الموضوع الرئسي الذى يدور حرله الجدل عند نصارى 
الشام قبل لبور الاسلام » وأن معيد الجبى أذ مقالته فى الفدر عن زصرانى 
أسلم ثم تنمر , فضلا عن آراء يونا الدمشق هذا الصدد. وكان من 
|.استظلين >ضارة الإسلام فى العصر الأموى . أما المستشرق هورتن فرو يذهب 
إلى أن المتكامين تأثرو! بفرقة السمنية البندية . وأن علاء الكلام التقوا فى البصرة 
بأفراد من السمنية ويؤيد البرونى هذا الرأى » ويقول الايجي, أن أدلة 


السمنية دائرة فى علم الكلام » . 


أما وين خلمون 210 فانه يقطع فى هذه المسألة فيذهب إلى أن مسألة الجير 
والاختيار نغأت من حب التوفيق بين الآيات المتشايات أى آنا ذات ندأة 
[سلامية عاصة . فيكون علم الكلام إسلاى النشأة . 

ولكننا نرجح القول بتمدد المصادر مع غلبة تأثير المصدر ااقرأنى فيكون 
الممدر الإسلامى هو البذرة الأولى لنهأة عام الكلام ٠‏ ثم تدخلت التأثيرات 
الاجنبية وعمات على إ'ماء مباحثه وتطويرها حتى اكتمات مسائله بعد أن التحم 
بالفلسفة فى طوره الاخير . 


موضوع علم السكلام 

إن موضوع علم السكلام هو المقائد الدينية الإعافية من حيث يستدل عليبا 
بالبراهين المقلية » وأهمها التوحيد وما يتصل به من البحث فى قدم الصافع 
وحدوث العالم ؛ والصفات الإفية ¢ والفعل الإهى ¢ وما تتصل به من عدالة 
إهية ثم ما بتعلق ذه المسألة من مشكلات الجبر والاختيار والصلاح والاصام 
واللطف ؛ والتولد والاحوال والكسب . . الخ 1 

يقرل الجر جانى فى شر حه على الاتى معرفا علم الكلام : إن مسائل هذا 
العام إما عةائد ديلية كاثيات القدم والوحدة للصانع وإثيات الحدوث وعدم 
الإعادة للاجسام . وما قضايا تتوقف عليما تلك العقائد كتركيب الاجسام من 
الجواهر الغردة وجواز الخلاء . وكانتفاء الحال وعدم ماز ااعدومات 3 

ودعب اموس ر ٠‏ 


وەن آم مباحث الاكامين ریم فى تفسير حدوث العالم وإر جاعه 


(۱) راء قد ة ابن طلدون - س ٠١١١‏ وما مدها - الجزه ثالث ( مامه ية 


الان ۲. 
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إلى الجزء الذى لا يتجزأ أى الجوهر الفرد » وهى نظرية مشر بين المتكلمين 
قال بها المعنزلة أولا ثم توسم فيبا الاشاعرة واستخدموها للتدليل على مذهيم 
فى العلية الإلحية المطلقة » وكان دقر يطس اليو نانى قد قال بهذه النظرية ولكنبا 
كانت نظربة مادية آ لية تؤمن بالمادة والحركة فصب ٠‏ أما المكلمون فقد 
انطوت نظريتوم على القسلم بالعلية الإلحية المطلقة فبم يرون أن الوجود يشتمل 
على الآلوهية والجواهر الفردة . 


ثم يرون أن العالم مو لف من عدد لا ناية له من الذرات » وهى تبدو لنا 
على هيئة أعراض متغيرة إذ أننا لا نعلم شيثا عن الاجسام فى ذاتها فالاعراض 
هى مصدر ممرقتنا بها ومن ثم فا تقرم به ( أى الاجسام المؤافة من الذرات) ٠‏ 
لائد أن يكون أيضا متغيرا وعلى هذا فبى حادثقة وما هر حادث فرو غير قدجم 
فالعالم إذن حادث . التغير فى نظرم إذن هو أصل استدلالهم على 


حدوث العام ٠.‏ 


والجراهر الفردة لا يتداخل عضا فى البعض الأخر ولا قأثير لاحد ما 
على الأخر . ونا تخضع للاتصال والانفصال . فكل ما يحدث من أنواع التغير 
إنما هو ندجة اجتاع أو افراق » أى حر وسكون هذه الذرات » وقد رأوا 
آنه لايد من القول بالخلاء لإمکان المر 5 ( على عكس رأى أرسطو ) . 


٠‏ ,ن ضا أن كلا من اهكان والزمان ملف من ذرات أى من اة لا 
نهاية من السعط المكانية والزمانية ء ووحدة الزمان هى , الآن > وكا أنه يو جد 
خلاء بين أمكنة الذرات فكدلك توجد فجوات أو فراغات زمانية بين أنات 
الرمان . وعل هذا فلا وحود للمتصل المكاى أو المتصل الزمانى ولهذا عرف 
عن النظام قوله بالطفرة لاستحالة الانتقال عبر أجزاء لا متناهية من المكان 
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أو الزمان » وهذا يذكرةا بحج زيتون وأدلته على استحالة المركة » وقد جاء 
موقف النظام القائل بالطفرة لبى يتحائى الوقوع فى متناقضات زيتون . وريا 
كان النظام على جبل بالحل الارسطى لبذه ااشكلة » أو أنه أممل هذا الل عمد 
لك ينأى بنفسه عن الموقف الطبيعى الارسطى القائل بقدم المالم . 

وعلى أبة حال فقد كان لموقف الاشاعرة بصدد مذهب الذرات أثره الكير 
فى دحض فكرة الضرورة الطبيعية القامة على التفسير الملى ومعقولة الطبيعة 
والقسام بو جود طبائع ذاتية للأشياء تلك الأراء الى كان يسلم يها المعتزلة » 
وقد رفض الاشاعرة القسلم بوجود أى نوع من الملية الذائية بين الآشيا. . 
وذهيوا إلى أن الظواهر التى تحدث اما هى مناسبات للقمل الالرى » فالارادة 
الإلبية تتدخل عند اتصال الذرات وانغهاابا فتحدث ظاهرة معينة , فثلالابرجع 
احراق النار الخشب إلى طبيعة فارية فى الثار من شأتها أن ترق أو إلى طديعة 
ممينة فى الحشب من شأتها أن تجمله يحترق بالنار » بل أن وجود الثنار إلى 
جوار الشب لابتطلب بالضرورة أن يحترق الشب . و لما هذه مناسية تتدخل 
فيبا الارادة الإلبية فت فعل الاحراق » ومدنى هذا أنه قد يوضع الحشب 
على السار ولا يحم ق إذا أراد الله ذلك . ويذا فر الأشاعرة الجوارق 


والمعجدزات 0 واعتيروا الحدث الطبيعى مناسية أو صد لظہو ر القعل الإلبى . 


الفصرالشاان 
دوار عم الكلام ومو اقفه ۷( 
( الجر ية والقمرية وللشسبهة ) 
لقد اتح لنا ما ذكرنا كيف أنهلم يكن نمت جدول حول العقائد فى 
عبد الرسول وصحابته الا كرمين . وإئما بدأ الجدل حول الجبر والاختيار فى 
عدر بى أمية ثم ١‏ كتمل فى العصر المبامى . ولهذ! نستطيع القول بأن عل الكلام 
قد اجتان فى قطوره ثلائة ماحل رئيسية : 
الدوو الاول : عصر بني أمية . 
الدور الثائى : المصر العبانى . 
الدور الثالث : المصر المتأخر . 
لولا - عصر بى آمية : ( بواكير المواقف الكلامية ) 
فى هذا المصر ظبرت البوا كير الآرلى لملم الكلام الاسلاى ؛ وكانت مشكلة 
الجر والاختيار من أولى المشكلات اتى ثار الجدل حبولًا على عبد بنى أمية . 
فايقسم المسلمون بصددها إلى جرية يذهبون إلى أن أفمال المباد مقدرة أزلا 
وأبها تصدر عن ارادة الله دون تدخل من المبد , ثم إلى قدوية يقولون بحرية 
الارادة وأن الالسان خالق أفماله حتى يكون الجزا. الاخروى معنى وتطليل » 
وقد أطلقت التسمية الآخيرة على الممتدلة ؛ و لكنبمعارضوها محتجين بأن أعداء.م 
م الذين أطلقوها عليهم تى ينطبق علييم قول الرسول . القدرية موس هذه 
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الامة , . وعلى أية حال فان مرققهم الكلامر* ليس سوى امتداد لموقف القدرية 
الآوائل ا سارى . 

وقد ظبر في خلال هذه الفترة أيضا موقف يسم بطابع النظر الضيق 
والسطحية العامية وهو مذهب المشربة ٠‏ أو المجمة . ؤلكنه أن معارضة شديدة 
من منائر أصحاب الفرق ولاسما الجيرية والقدرية . وكذلك فقد كان موقف 
إن كلاب الكلامى ارهاصا ميكرا لمرقف الاشاعرة الوسط على «أسياق 
ذحكره . 

: الجسيرية‎ -١ 

كان الجهم بن صفوان أول من قال بالجبر ٠‏ أظبر مقالته بترَمد » وجادل 
فها مقاتل بن سلمان ٠‏ ( وكان من المثبنين للصنات إلى حد التشبيه ) » وقد رد 
جبم على دعاوى السدئية الحسبين » والانسان فى نظره مجبور فى أفاله فلا قدرة 
له ولا اختيار » وهو كالريشة المعلةة فى المواء إِذا تمرك تحركت وإذا سكن 
سكنت » وان الله هو الذى قدر عليه أفماله . 

ومن آرائه الكلامية » نفى الصفات الإطهية الى تؤدى إلى أشبيبه تعالى 
بمخلوقانه ؛ راثيات صفى الفمل ولاق لله وححده, إذ لايصح وصف الخلوقات 
هما . ومن ثم فبى بجبورة على أفما ما » وكذلك فقد ننى الجم أن يكون الله تكلا 
أو أن يكون ميثيا وقال يخلق القرآن وفناء الخالدين . 

يقول البغدادى (1) : , الجهمية أتباع جہم بن صفوان الذى قال بالاجبار 
والاضطرار إلى الاعمال , وانكر الاستطاعات كلبا ٠‏ وزعم أن الجنة والاار 
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تبيدان وتفنيان وزعم أيضا أن الاعان هو الممرفة بالله تعالى فقط . وأن 
الكقر هو الجبل به وقال : لافمل ولا عمل لاحد غير الله تعالى وائما تنسب 
الاعمال إلى الخلوقين على انجاز » م يقال : زالت الشمس . ودارت الرحى من 
غير أن مكونا فاعلين أو مستطيعين لما وصفتا به . وزعم أن علم الله تعالى حادث 
وامتنع من وصف الله أنه ثىء أوحى أو عالم ميد . . وقال بحدوث كلام الله 
تعالى كا قالته القدرية . . وأ كفره أصحاينا فى جميع ضلالاته, وأ كفرته القدرية 
فى قوله : , بأن الله تعالى خالق أعمال العياد . ذائفق أصناف الآمة على تفكيره ». 

وقد أشار البغدادى إلى مقتل الجبم فى مرو على يد سلم بن أحوز الماذى 
فى آخر زمان بن عروان عام م؟ وه وقيل عام 119 ه . 

وكان قتله لاسباب سياسية رغم أن الآموبين كانوا يحبذون مقالة الجير 
لموافقتها لموقفبم السيامى » من حيث آنا تؤيد مايذهبون إليه من أن الله قد 
أراد وقدر أن يصل الامويون إلى الخلافة وحك الللين » وكذلك فى القول 
بالجبى عذر عن الآتيان يبمض المعاصى التى كان الامويون يقترفونما . 


وئمت شحصية أحرى قالت بالجبر وهو الجعد بن درهم الذى أذاع مذهبه 
فى دمشق وقد اتصل الجعد يحبم وأخذ عنه وقال بالقدر و بالتمطيل ويضلق القرآن 
مثله . وقد تلاق الاثنان فى الكو فة ¢ وقد اختلف المؤرخون ف تسين اليادىه 
مئوما هذه الأراء . ويؤكد ابن نيائة فى ی العبون » أن الجمد آذ قوله 
مخلق القرآن عن أيان بن سمعان عن طالوت بن أعصم اليبودى الساحر الزنديق 
ويقال أن جمد فتل بأمر من هشام بن عبد الملك بسبب قوله يخلق القرآن 


وليس خذهبه الجبرى . 
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وعل أية حال فان رد مذهب الجبرية إلى أصل غير اسلامى مسلك يحيط به 
الشك» ذلك أن ارجاع الافمال إلى اله وحده واعتباره الفاعل على الحقيقة مع 
مافيهمن ميالغة ‏ هو أقرب إلىمنيج التذويض واسقاط التدبير والامان بالقدر 
خيره وشره علىماتقول به السئةالصحيحة ورجال الصدر الاول من أتقياء المسلبين 
دون نظر على أو تأويل أو بجحادلة فى معنى الجراء والاستحقاق . وسيكون على 
الاشاعرة فى وقت متأخر أن يولوا بالكسب حى يرروا استحقاق الافسان 
لواب والعقاب وحساب الاخرة . والامر الثانى أن مذهب جيم جاء رد فعل 
الاتمامين أوله] : مذهب الاختار عند غيلان الدمشق ؛ فك أفرط غيلان فى 
الاختيار أفرط جم فى الجبر. وثانيهما : أفرط مقاتل بن سليان فى اثيات الصفات 
حى جعله تعالى شبيبا خلقه و بذلك أصبح مقائل فى عداد المشببة ما دعا جهم إلى 
نن الصفات وبسله تعالى ليس بثىء فكانت المقدمة الى بنى عليها الممتّدلة رأمهم فى 
التعطيل » أيقال أن جبم اتصل بأصحاب واصل بن عطاء صاحب مقالة الاعتزال. 


٠‏ هذهب القدرية : مم أصحاب القول بالاختيار أى القائلين صحرية 
الارادة » فالالسان فى نظرم مختار فى أفماله حر فى ارادته . 


يذهب المؤرخون إلى أن أسبق الناس قولا بالقدر هو معبد الجهنى ويذكر 
عنه الذهبى (1) أن معيد سی صدو : لكته سن سئة سيئة فكان أول من تكلم 
فى القدر وقد خخرج مم الآشءت على بنى أمية , فقتله الحجاج عام .ىم للبجرة . 
أما ابن ناته فيقول : أن أول من تكلم فى القدر نصرانى اسل ثم تنصر 
وأخذ عنه معبد وغيلان الدمشق ٠‏ ويتص المقريزى 29 على اسم هذا 


. ممزان الاءعدال‎ )١( 
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الشخص - فيةول انه أبو دوس سدسو به الاسواری. 

وعلى أية حال فان حمورة مؤرحى الفرق يردرن مذسب الاختياذ إلى أصل 
مسيحى , والحق أن القرآرن_. قد جمع بيه مقالتق الجبر والاختيار وبلم يقطع فى 
أى منهما برأى مطاق حادم . يقول الله عر وجلل ١‏ وما تشاؤون إلا أن ينساء 
الله » وهذا تأييد لمقالة الجبى » وف آبة أخرى نإنا؛ هديناه؛ السييل إما 
شاكراً وإما كفورا . وم تمنى ان الإنسان مختار له حرية الفسل . ورلهاً 
الخطأ فى فيمنا له الأياض المتشابية من الاظز المدفى مسئوى واحد ؛ إذ جنب 
أن ضع آيات الجر فى المستورى الإلحى وأن متشع عن التزول منها إلى مستوى 
الافعال الاسانية الجزئية . فنحن تيبل كثيراً من الحلقات الوسطاى القائمة 
بين المعل الإهى والفعل الانسانى . فتلك أمور تتعلق بالكون بأسره ومايئطوى 
عليه من عجائب الصنع التى قد يكون بعضما فوق طور الادراك الانساف , 
وينتج عن تدافع وتدا حمل حركاتها وأفعالها الصادرة عن الله أمرر تجبلبا . 
فالممل الاساى ثمرة تفاعل عناصر عدة متشابكة يرجع بعضبا إلى الكون 
بأسره والبيض الاخسر يرجع إلى الجتمعات الاننسانية فى جملتها ٠‏ فكيف 
اذن نقيس الفصل الانسافى الممقد ينفس المستوى الذى صدر عليه الفعل الإلهى 
البسيط . والحق أننا يحب أن ننظر إلى الفءسل الانساتى على المستوى الااسانى 
فنقنع بشبادة الوجدان الذى يقطع بحرية الارادة وبذلك تسل المسدولية ولا 
سقط الجزاء . ومن ثم يكون الاستمداد الآصلى لاصحاب هذه المقالات من 
نصوص القرآن نفسها ! فأصحاب الجس يستندون الى آيات قرآئية تؤيد دعواهم 
ولكنهم يأخذوتها على المستوى الانسانى ؛ وأصحاب الاختبار كذلك يستندون 
الى نصوص قرآنية ويخلطون بين المسةوى الإلهى والمستوى الانسان. ولا يمكن 
حال أن يكون نمت تناقض بين النتسوص الفرآنة قابات الجر إ۴ تمف 


الله بالقدرة المطاقة والاحاطة بكل شىء وأما[ بات الاحتيار فألا قو جه الى 
الاسان وأفعاله فترر المسثولية وال جزاء » فلا مناقضة بين الو قفين . 

هذا وكانت لقيلان الدمشسقى أراء كلامية أخرى ؛ وقيل أن الخياط بمده من 
بين رجال الاعتزال . ومن جملة أقواله أن الامامة تصاح فى غير قرش . فكل 
من كان قائما بالكتاب والسنة مستتحق لبا ء وانها تثبت باجباع الآمة » وهويءرف 
الامان بأنه المعرفة الناشئة عن نظر وإستدلال وانه انحية والخضوع والاقرار 
بما جاء به الرسول وعا جام من عند الله سبح انه وتعالى ) وهو سمى هذه 
«بالمعرفة الثانية » لآن المعرفة الآولى عنده اضطرار فإذلك ل يحملبا من الإيمان. 

وقد انتشر مذهب غيلان الدمشق فى عبد عمر بن عيد العزيز وقتله مشام 
لتبجمه على بنى أمية لآنه يقول بالاختيار وهم يقولون بالجبر . 

م الشمبهة : لقد تبين لنا أن الجبرية والقدرية وتفتا بالمرصاد للقائلين 
دا لتشبيه » ودحضتا مقا لتم فا حقيقة دعوام ؟ 

يقول صاحب الفرق بين الفرق (23 , اعلوا أسعدع الله أن المشببة صنفان . 
صنف شيرو | ذات اليارى بذات غيره.. وصنف آخر شيروا صفاته بصفاتغيره.. 

والذين شبهوا ذاته تعالى بذاتغيره فريقان : فريق خارج عن دين الاسلام 
وان اتسبوا الله ف الظاهر . على حد قرلالبغدادى . وفريق أحر عدمالمتكلمرن 
من فرق الله لاقرار م بلزوم أحكام القر أن 8 

اما الفر يق الأول : م السباية الذين سموا عليا إلا وشبهوه بذات الإله . 
والبيائية أتباع بيان بن معان الذی زعم آن معو ده اسان من بور على صورة 
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الانسان فى أعضائه وانه يمنى كله إلا وجبه ؛ ومئهم كذلك الفيرية أتباع المنيرة 
ابن سعيد المجلى الذى زعم أن معبو ده ذو أعضاء وأن أعضاءه على صورة 
حروف البجاء . . . الم وحك هؤلاء جميعا فى نظر أهل السنة حكم عبدة 
الآوثان . 

أما الفريق الثائى : من المشببة الداخلين فى زمرة المسابين . فنبم الهشامية 
المنتسبة الى هشام بن الحم الرافضى الدى شيه معيو ده بالانسان وأن طو له سبعة 
أشبار بشير نفسه ء وانه جسم ذو حد ونهاية وانه طويل هريض عميق وذوطهم 
ولوں و راتحة» وقد روى عنه قوله أن معبودهكسبيكة الفضة وكاللوٌلوَة المستديرة: 
وتبعه فى هذا الرأى مقائل بن سلمان المفسر ا يذكر المقدسى فى ١‏ اليد 
والتاريح , . [ذ زعم أنه جسم من الاجسام من لحم ودم . وانه سبعة أشيار . 

نمت هشساهية أحرى من المشدببة منسوية الى هشام بن سالم الجواليتى الذى 
زعم أن معيو ده على صورة الإنسان وأن نصفه الاعلى بجوف ونصفه الاسفل 


مصمت » وأن له شعرة سوداء وقلبا تذبع منه المكة . 


ومنبم اليوفسية والجواربية المنسوبة إلى داود الجو ارف الذى أخذ الجسم 
عن هشام بن سالم الجواليق ٠‏ وقد وصف الجسوارق معبوده يجميع أعضاء 
الانسان إلا الفرج واللحية . ويدخل البندادى الخابطية أتباع أحمد ءن خابط 
فى جملة المشسبة وثم القائلون بان عيسى بن مريم هو الإله اللا زی دنه بالله, 
وانه هو الذى يحاسب الخاق يوم القيامة » و الخابطية من المعئزلة النظامية أيضا . 


وأحيراً يحد الكرامية الى يشأت فى خراسان وزعيمبا محمد بن كرام 


فقد دعا إلى جسم معبوده . وانه جسم له حد وتهاية ص تحته والجبه التى ما 
يلاق عرشه » قرو ماس لعرشه . وهو محل الحوادت » وقد و صف ابن كرام 


> 4 = 


معو ده فی بعش کته بأنه جوهر کا تالت التصارى وأن احترز أتباعه من 
اطلاق هذا |النظ عليه مخافة التشنيع علهم مفضلين اطلاق لفظ الجسم عليه . 
صفاته تعالى بصفات الخلوقين , فيحصرم ف العتزلة واكرواقفى رخص بالذكر 
القائلين بأن ارادته تعالى من جنس إرادتا . 

والغريب فى الس أن المشسهة وانجسمة استطاعوا استهالة فريق من عامة 
المؤمنين فأفسدوا عقيدتهم. وذلك لأن القولبالتشبيه أقرب إلى موقف امظاهر ية 
والحنابلة والمتمسكين بالمنطوق الظاهر النصوص الدينية » ولهذا فقد اتفق كل 
من الجبرية وأصحاب مذهب الاختيار على مواجبةموقف المشببة ودحض دعاو يه. 


العصراستائع 


أدوار علم الكلام ومواتغه (م) 
المستزلة 


لقد اتضح- لنا من دراستنا لآراء الجهمية والقدرية كيق أنه المشكلات 
الرئيسية فى عل الكلام » قد بكرت فى الفلبور فى حيط الفكر الاشلاتى قبل أن 
تنشأ الممتر لة كفرقة لما تعالعها ومتبجها المميز . إلا أن الفضسل يعرئ .ان حركة 
إلاعتزال ى تطور مباحث عل الكلام ووضعبا فى اطار ملعي و اسم ا ادها 
عند شيوخبم على اختلاف مواقفيم . فعلى رأى الاسفرائينى212 م أول ,فزقة» 
ه أسسوا قواعد الخلاف وجمعوا بين المثقول والمعقول»؛ وأقامرا سياجاقويا من 
البراهين العقلية والحجج الماطقية للدفاع عن المقيدة فى مواجبة انخالفين لبا 
والممترضين عليها » . 

وكذلك يشير الملطى (2© الى نفس هذا المعنى فيقسول : ٠‏ الممتن[ة هر أرياب 
الكلام وأصحاب الجدل والميير والنظر والاستنباط , والمجج على من غالفيم » 
وافواع الكلام » والمفرقون بين عام السمع وعلم المقل ‏ والمنصفون فز مناظرة 
الخصوم . وم عشرون فرقة يحتممون على أصل واد لا يفارقرنه » وعليه 


. التبصير فى ألدين ... س ”#ه‎ )١( 
ولو أن اللهلى يمخلط بين العتزلة والزيدية وبندب الاسول‎ ( 4١ (؟) التنبيه .. س‎ 


الفسة إلى على من ألى طالب ). 
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بتولون » وه بتعادرن » وإ نما اختلفوا فى الفروع ». 


والأصول التى م عليها خمسةاوهى : والعدل والتوحيد والوعد والوعيد والمازلة 
بين المأذلتين والأمى بالمعروف والاهى عن الماكر . إلا أنهم يعدلون إلى ما ثم به 
يحزون ويطالبون . . أى أنهم يفسرون العدل والتوحيد والوعد والوعيد واللامس 
بالمعروف والنهى عن المنكر وما يتعلق بها تفسيرا يفق مع مذههم ؛ إذ أنظاهر 
أصرهم فى هذه المسائل يتفق مع « أصول أل الصلاة من أهل السنة الماعة » 
کا بقول الماطى . وهو بقصد هذا الول أن لآهل السئة أيضا مواقف بصدد 
المدل والتوحيد والوعد والوعيد والاس بالمعروف وااهى عن المذكر . وأنهذه 
امراف ثتفق مع مذههم فى الأصول . وممنى هذا أن أهل الستة والمءتزلة على 
السواء يسل ن بالأصول الأربعة الأولى » مع إختلاف أسار ب التفسير والفم 
عند كل من الفريقين . وتبتى بعد هذا المثزلة بين المتزلتين كأصل يختص به 
المعرلة وحدم . 


لقد كانت النشأة الأو لى المعترلة فى امصر الأموى كاستمرار لوقف القدر رة 
الآرائل وجدلم حول حرية الارادة وصفات الله . أما الموامل التى أدت الى 
ر الاعتدال فهى نفس العوامل التى كانت سبيا فى نشأة حركة علم 
الكلام الاسلاى المبكر بصفة عامة . وال سبقت الاشارة الها . فقد قامت هذه 
الحركة للدفاع عن العقيدة الاسلاميةبأساليب الحجاج المقل» فىمو اجبة المنحر فين 
عنما والخار بين عليها وقد استندت فى مواقفرا الى صوص القرآن والسئة مع 
إستخدام منج التأويل العقلى النصوص لنفسير الوحى على مقتضى العقل . 


وعل هدا فقد كانت حر كه الاعتزال ذات نشأة إسلامية واضحة الام » 


عل الرغم م از کر ل كت ا مشر قن ومن يدور ف فلکم من مزر خی 


الفرق الإسلامية من آراء ترد هذه ال مر كه فى مخلما إلى مصادر هودية أومسيسية 


أو هندية أو يونانية .. الخ . 


ولكن الآمى الذى لا شك فه أن هذه ال_ر6 - وأن امت سبب من 
مشكلات إسلامية عتة ‏ إلا أنها عضعت لبعض المؤثرات المسيحية فى طور 
النعأة نتيجة لعامل الإنتشار الثقافى فى منطقة ظبورها التى كانت تموج بألوان 
شتى من الفقائد و النحل » ول تلبك حر كة الاءتزال أن تفاعلت مع الفكر اليو نا 
الدى انتشر فى العالم الإسلاى فى العصر العباسى » وعلى هذا فقد تطورت مما جتبم 
للنشكلات التى تصدوا لبحثها يحسب المؤثرات الثقافية التى تماقيت على أدوار 
النشاءة والنضوج والركود لهذه الحركة . وقد تمثلت هذه المشكلات فى التكييف 
الشرعى لمرتكى الكبيرة وفى حرية الارادة . وان الصغات الإلهية . وكذلك نى 
إمكان رؤية الله فى الآحرة .. الم . 

وقد أجمعت المصادر التارخية على أن واصل بن عطاء وعورو بن عبيد ؛ 
المولودين سنة .م هجرية هما المؤسسان الحقيقيان لمذهب الاعة: ال بعد أن عطى 
مرحلة التمبيد الممكرة على بد القدرية الأوائل كا سبق أن أشرنا .ومن امروف 
أن هذينالقطبين كافا من تلامذة الحسن اليصرى ( المتوفى سنة .11م ) المواظبين 
على حضور دروسه فى مسجد البصرة . 

وعلى هذا تكون بداية حركة الاعتزال مع إستبلال القرن الثانى البجرى أو 


بعد المائة الاولى للبجرة م يذكر المةريزى ٠‏ 


غير أن الشيمة ولا سما زيود اليمن ‏ وقد دلوا حركة الاعتزال خلال 


القرن الرابع البجرى ‏ رجءون أص ول المعازلة الى آی ھائ عبد الله بن 


ده 4 دده 


يمد بن الحنفية ‏ كا بد كر الشبرستائى - و يرون أنواصل بنعطاء أخذ الاعتزال 
عى أى هائم وفى رأى آح. عن مد بن الحنفية . أما الإمام ابن المرتضى المتوى 
عام . وبر م فقد أوصل الممتزلة الىعلى بن أنى طالب والد جمد بن الحنفية ثم الى 
:الرمتول عليه السلام + 

ولس هئاك شك فى ضعف.هذه الرواية . فبى فضلا عن عدم ورودها عئد 
جمبرة المتقدمين من مؤرخى الفرق فانها لا :كاد تبت أمام النقه التلرضخى إذْ من 
المعروى أنالئى ورجال الصدر الاول كانو! يتحاشون الجدل حول العقائد فكيف 
اذب يكون الرسول الكريم على رأس الممدزلة ؟ 


الحق أن الشيعة قد دأبوا على رد أصول الحركات الثقافية الكبرى فى الاسلام 
الى دائرة التشيع ؛ فكا أرجموا حر 5 الاعتزال الى التشيع فكذلك ر بطوا بين 
التشيع والتصوف وردوا تلك الثورة الروحية الكبرى الى أصول شيعية » بل 
لقد أدضلوا الحركة الفلسفية فى الاسلام فى دائرة [نتاجهم العقلى مع ما فى هذا 
الاتجاه س مبالغة كبيرة ٠‏ إذ أن المسلين عامة على اختلاف فرقهم قد أسهموا فى 
هذا الثراث الثقاق المريض . 


على أن الاقنصار علىتحديد بداية الساسلةالتاوضية لشخصيا حر كةدالاعتوال 
دون الاهتهام بأصولبا الموضوعية قد لا يفضى بن الى الكشف عن حقيقة النهنأة 
الاولى لبذه الحركة . 


وهذه الاصول الموضوعية منها ما هو عام وقد سبق حركة الاعتزال الى 
الطبور مثل مشكلة الجبر و الاختيار ومشكلة الصماتالإلبية . ومئها ما هو غاص 
مباشر كشكلة مر نكى الكبيرة ووضعه الشرعى وقد كانتهذه المشكلة . فى الغالب 
الأعم . السب الباشر لقيام حركة الاعتزال 


س ا ا 


لقد كانت هذه المشكلة مثار نقاش وج دل طويل بين المساين » بعد أن 
انتشرت الحروب والفئن وسرى الفساد بين الم لين . وراحوا يكفرون 
بعضبم بعضا ء فاستاء نفر من فضلاء المسلبين أن يقيل المسلمون على اقتراف 
المعاصى , أى الكبائن فتطلموا إلى مع رفة حكم الشرع فى هؤلاء المنحرفين عن 
جادة الدين . 


وظبر لحم أن الكبائر على نوعين :وأوه) الكبسرة للطلقة » أى الشرك ؛ وقد 
أجمعوا على أن صاحها مخلد فى النار . 

أما النو ع الثانى من الكبائر فبى تسعة : وهى قتل النفس التى حر م الله إلا 
بالحق والزنا وعقوق الوالدن وشهادة الزور » والسحر » وأكل مال اليدم» وأكل 
الريا » والتولى عن الرحف . وقذف الحصتات (). 


وهذه هى الكبار الى كانت مثار جدل بين المسلبين لبان حك الشرع فى 
مرقكما » وقد تركزت المناقشة حول كبيرت القتل والزةا » وسيب الجدل حول 
الاولى هءروف » ذالك لآن المسلبين كانوا يقتتاون ويزعم كل من الطرفين 
المتحاربين أنه هو الذى يحارب من أجل نصرة الحق » أما الثانية فلن الفساد 
والانحرافكان قد أخذ طريقه الى امجتمع الاسلاتى بعد أن ولغ القادة والزعماء 
فى حياة من الثرف واللبو فى العصر الأموى. 

لقد كان على أتقياء المسلمين وشيوخهم اذن أن له ددوا الوضع الشرعى 
ار تكب الكبيرة . فبل يظل مؤمنا أم خر ج عن دائرة الاعان ؟ وقد ناقشنا هذه 
المسألة فى موضع سابق ‏ وكان على المتجادلين أيضا أن تحددوا حقيقة الإعان 
فل هو آم قلى فقط أم أنه شعور قلى وعمل بالجوارح ١‏ 
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عد ولا حب 


وقد رأى الحسن البصرى أن مستكب الكبيرة , هافق , ويعاقب على ما 
ارتکب فلا غر ج من الأبمان ولا يدخل الكفر » وقالت المرجئة بأنه , هؤمن » 
وامتت 8 ض فى القصاص » آما الخوارج فقد كفر ته وخلدته نى السار 
لان الا مان عندم لا يكون تاما بدو نالعمل.رجاءت المءازلةفقالت انه , فاسق , 
ومخلد فى النار وهو فى مئزلة بين منزاتى الكفر والاعان فبر لا مؤس ولا كافر 
إذ أن العمل جزء من الإبمان . 


ويررد الشبرستانى النص التالى وهو بتضمن تفصيل ما أجماناه عن حلم 
متكى الكبيرة ويتضح من سراق هذا النص الاصل الموضوعى والتاريخى 
لذهب الاعنزال » يقول : , انه دخل رجل على الحسن البصرى فقال : ياامام 
الدين لقد ظبرت فى زماننا ماعة يكفرون أصحاب الكباثر » فالكبيرة عندم 
كفر تخرج به عن ال لة وم وعيدية اوارج » وجاعة يرجئون أصحاب الكبائر » 
والكيرة عندهم لا تضر مع الايمان ؛ بل العمل على مذهبهم ليس ركنا من 
الامان . ولا يضر مم الايمان معصية » ا لا ينغم مع الكفر طاعة » وهم 
«رجثة الامة . فكيف تع لنا فى ذلك ؟ فتفكر الحسن فى ذلك وقبل أن جيب 
قال واصل بن عطاء : أنا لا أقول أن صاحب الكبيرة مؤمن مطاق ولا كافر 
مطاق بل هر فى , هنزلة بينالمنزاتين . لا مؤمن ولا كافر » ثم قام فاعتزل 
الى اسطوانة من اسطوانات المسجد يقرر ما أجاب به عل جاعة من أصحاب 
الحسن ؛ قال الحسن : اعتزل عنا واعل , فسمىهو وأصعابه ممتزلة , وافضم 
الى واصل عمرو بن عبيد ومثهما تكوفت فرقة الممتزلة الى بشأت عنها ‏ فها سد 
فرق وطوائف 6ثلت فى ثلاث طبقات وما : الواصلة والمهذيلية و لنظامية 
والجاحظية والجبائية .. الم . 


ج إ۷ سه 


أصل اللسمية : 

يبدو أن ممظم المؤرخين .يوافةس ون على ارجاع تسمية المءثلة الى موقف 
واصل بن عطاء من مى تكى الكبيرة يا هو وارد فى النص السابق .' غير أن هناك 
عدةٍ تفسيرات أخرى لاصل هذه القسمية . ققد قال البمض : إتما سموا معتدلة 
لاعتدالهم الدخسول فى الصراع حول الامامة فرقفوا على الحياد ولم ينضموا إلى 
آحد الجا ئبین . وقال البعض الآخر ان النسمية رال قتادة ن دعامةالسدومو 
الضرير الذى غااط حاقة عمرو بن عبيد فى مسجد البصرة ظنا منه أنها حلقة ال مسن 
ابصرى فلا أدرك جلي الأ قام عنهم وقال نما مؤلاء المعترلة فسموا معتزلة 
من وقتها (1» . ويذكر الماطى (5) وكذالك المسعودى 0© امهم سموأ معتزلة لآن 
كللة اعتزال فى اصطلاحهم تمنى القول بالمنزلة بين المنزلتين . 


ويرى جولد زببر 9 انهم موا بهذا الاسم لآن شيو هم كانوا يعترلون العالم 
و يلون إلى حاة التقشف واارهد . 


ويؤكد أحد الممتزلة وهو ابن المرتضى الربيدى © انهم [نما موا معتزلة 
لاعتزالهم البدع والافوال انحدثة إستنادآ إلى الأية «واهجرم هجرآ جميلاء (©. 
وقول الرسول ١‏ من اعتزل الشر سقط فى الخير ,. 


.5١5 الوفيات ج ا س‎ )١( 

(۲) التذديه س 4۲ . 

(؟)مروج الذهب + ٦‏ س ۲۲ » + ۷ س ۲۳۴٣‏ . 
(4) شرح ختصر الفرق بین الفرق ص 584 . 

(0) المنبة والأمل س © . 

(5)آية ٠مس‏ الزمل ؟7ا. 
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وقد أطلقو! مم عل أنفسيم اسم أمل المدل والتوحيد أو المدلية والموحدة 
هل رأى المقدنى والشبرستانى , أو أعل المدل : والصدلية على رأى المسمودى 
وابن فم الجسوزية . وحهرا أنفسيم كذلك بام أمل الحق . وسماهم أمل السنة 
باس القدرية . وسعوا أيضآ بالجيمية نسبة إلى جيم بن صف وان » ويمخائيك 
الخوارج © لآنهم كانوا يوافقرن الوارج فى تيد مىتكى السكبيرة فى النار 
ولكنهم يرفضون تكفيره , وبالوعيدية لفؤولحم بالوعد والوعيد ٠‏ و بالممطلةلنفييم 
للصفات الإلمية فى مقابل الصفاتية الذإن أثبتو ١‏ الصفات وهم الاشاعرة »وبالثنوية 
والمجوسية 9 لقوهم بأن الخير من الله والشر من السب د وأن الله عطق الخير 
والشيطان يخلق الشر . 

ويورد المقريزى 20) يجموعة أخرى من أحماء الممزلة : فهم : 

الحرقية : لقولهم بأن الكفار لا يحرقون إلا مرة واحدة . 

المفنية : قو لمم بفناء الخلدين , الجنة والثار . », 

الواقفية : لقولبم بالوقف فى خلق القرآن . 

اللفظية : لولبم بأن ألفاظ القرآن مخلوقة . 

اللتزمة . لةولبم بأن الله تعالى فى كل مكان. 

القبرية : لانكارهم عذاب القبر . 

و تتم الجدل الدائر حول آم ل التسمية ر جیح ار جاع اسم الممتزلة 
فى الغالب الاعم إلى واقمة الانفصال التاريخى عن مدرسة الحسن البصرى » 
هذا الانفصال الذى يحمل أيضا ممتى الحاد السامى بين القربقين المتنازعين 





)١(‏ ميوج الذعب ب 5 س ؟» 

)١(‏ الابانة [لاشمرىصس77. 

(؟) الناط سرع س55١.‏ 

0( فيما تس بيطلان نسية هذا الرأى الى جمهور عيسوخ المتزلة » رزاجم : شرح 
شك ! علطيام ۸-0۹۹-. 


دده 77# همي 


للبجرة وحل عحله فهم جديد لبذه النّسمية . يعت حركة الممترلة امنداداً للقد_ية 
الآوائل ولبحثهم فى مسألة القدر . 


الأصول اللوسة : 

يبدوأن عقائد الممتّلة لم تتباور فى صورة أصول خمسة إلا عند رجال الطيقة 
الوسطى مہم وف مرحلة الانتقال من الدور الأول لر كة علم الكلام إلى الدور 
الثانى » ولم تكن قد تشعبت مباحثها فى هذه المرحلة بعل , 

على أنه إلى جوار هذه الاصول النسة ‏ التى تمت مبادىء عامه لحركة 
الاعزال س آو جحد أيضاً مہادیء خاصة زد عاما عند عض کار شخصيات. 
الممنؤلة . 

التوحيد 02 : 


وهو أم هذه الآصول النسة واليه ترجع سائر الأصولء وقد داقع 
المعتزلة عن وحمدانية الله وردوا عل المجوسية القائلين بالبين وأثبتوا وجود إله 
قديم واحد لا شريك له . كا ردرا على الدهرية الذين ألكروا وجود 
السائم ( الله ) . 

كذلك فقد أئبتوا وحدة الذات الإلبية » فنفوا الصفات الرائدة عن الذات 
ا تؤدى إلى الشرك ؛ وابذا سموا بالعطلة . رمم يقولون أن الله عالم 
بذاته لابمام زائد على الذات » وهو تعالى قادر بذاته لا بقدرة زائدة على 
الذات » وكدلك فقد نزهوا الله عن التشبيه بصفات الانسان » ولبذا أولوا 


)١(‏ راجم : شرح الأمول اة لقاشى القضاة عبد الجبار بن أعند ‏ تليق الذكتور 
عبد الڪريم عثان س اتوید ص ۱٤٩‏ ۔ ۲۹۸ , 


A 


جميع آيات التشبيه الواردة فى القرآن . وأفكروا رؤية الله فى الآخرة لآن,با 
تؤدى إلى التعبه إذ كيف ترى الباصرة روحاً مطلقأ؟ . 

وسكةناول هذه القضايا المتفرعة من م.حث التوحيد بالدراسة والتحليل . 

بوجز الاشعری آراء المعنزلة فى الترحيد فيقول : , انهم قالوا : افه واد 
ليس كثله ئیء » ولاس م ولا شبح :2 ولا جة ولاصورة ولا م ولا دم؛ 
ولا شخص ولا جوهر ولاعرض ولا بذى لون ولا طعم ولارانهة ولاجسة» 
ولا بذى عرارة ,ولا برودة ؛ ولارطرية ولا سوسة . ولا طول ولا عرض 
ولاعمن؛ رلا اجتاع ولا افتراق , ولا يتحرك ولا يسكن ولا يعض » وليس 
بذى أبعاض وأجزاء وجوارح وأعضاء » وليس بذى جات . ولا بذى بين 
رشمال. وأمام وخافء وفوق وتحت ؛ ولا تميط به مكان. ولا بحرى عليه زمان» 
رلاتجوز عليه الماسة ولا المزلة » ولا الحاول فى الأماكن ؛ ولا يوصف بثىء من 
صعات | دان الدالة على حدتهم . ولا يوصف بأن متناه » ولا يوصف مماحة 
ولا ذهاب فی الجہات » ول عحدود ولا والد ولا مولودء ولا تمرط 
به الاقدار . ولا تحجبه الأستار » ولا ندركه الواسء ولا يقاس بالناس, 
ولا يشبه الخلق بوجه من الوجوه؛ ولا تجرى عايه الافات ولا تمل به الماهات ؛ 
وغل ماحطر بالبال و تصور بالوهم, فغير مشبه له هلم يذل أولا اا قدا 
للمحدثات ؛ مو جوداً قبل الخاوقات » ولميزل عالمأ قادرآ حي » ولا يزال كذلك 
لازاه المرن » ولا تدركه الأبصار ٠‏ ولا تحبط به الآوهام »ولا يسمع 
بالا ماع ٠‏ ثىء لا كالاشياء . عالم قادر حى لا كالعلياء القادرين الاحياء , وأنه 
العديم وحده ولا قديم ع . ولا إله سواه ولا شريك له فی ملکه » ولا وزير 
'. فى ..إدلانه » ولا معين على إنشاء ما ألشأ وخلق ما خلق » ولم يخاق الحلق على 


مكار سلف ع6 وأيس خاق سی بأهون عليه من خی ثيه أخر ولا راه مب 


ولا سه 

عليه منه » ولا يجوز عليه اجترار المنافم ولا تلحقه المضار , ولا يناله السرور 
واللذات ؛ ولا يصل اليه الآذى والألام ... , 60 . 

يتضح نا من تحليل هذا النص أن المعتزلة قد أدركو! أن ءامة المسلبين قد 
١‏ كتفوا بقبول الممنى الظاهر للنصرص القرآنية. وأن مفاهيميم بهذا الصدد لم تكن 
اتتخطى مستوى الادراك أو التصور الالسانى الشائع البسيط ومن ثم فإن 
فريقاً منوم قد وقع فى حظيرة التجسم والتشبيه مع صدق اعائهم واكتق فريق 
آخر منبم بقبول الآبات الخامضة المتشاببة م وردت ف التتزيل دون يحت أو 
تعمق مفو ضين الأمرفى ذاك كله إلى الله سبحانه وتعالى معتقدين أن العقل معزول 
عن الوحى وأنه قاصر عن [دراك مراميه ؛ وله_ذا وجب التسلم به دون جدل 
أوتاريل:: 

أما المعترلة فقد تمسكوا بالقول بأن المةل تادر على فيم النصرص القرآنية . 
واستبطان مرامى الوحى ٠‏ وابذا رأوا وجوب تأويل الأيات المتشامة واقامة 
الإمان على أسس عقلية واضحة . ولقد استتدوا فى منبج التأويل إلى دليل التئزيه 
الذى آمن به السلف أيضاً » ولكن السلف وقفوا عند حدوده الدقيا بها عسل 
الممتئلة التنزيه نقطة انطلاق إلى التأويل ٠‏ ذاذا كان القرآن يصف الله بأنه , ليس 
كثله ثىء » فإنه بناء على هذا التوجيه بتعين أن تن عن ذاته : الجسمية والجبة 
والمكانية والزمانية .. الح » ومن ثم كان من الضرورى تأويل الآيات الدالة على 
هذه الآمور » فقول القرآن أن ٠‏ يد الله فوق أيدجم , (© أو , وهوالقاهر فوق 
عباده , ©© و أو الرحمن على المرش استوى ء 642 انما تفسر عل أنه تعالى مسيطر 


(11 ءقالات الاسلاميين سه ١١‏ طلعة ريثر » س ۲۱۹ وما پمدها طبعة .عر ١95٠0‏ 
( شرح قول العتزلة فى التوحيد وغيره ) . 

(0) آية ١٠وم‏ - س الفتح مغ . 

(0)آية مذ ك ‏ س الأنءام ٠‏ . 

(4) اة ه ك ¬ سطه ٠١‏ . 
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ومتساط على خلقه وله السلطان المطاق فى الكون لاعلى الصورة الملكية البشرية بل 
بصورة إلبية لاندرك حقيقتها » وتنتنى ممما كل آثار الجبة والجسمية . 

ويستدل الممترلة على أنه تعالى ليس بحسم بقولبم : أن كل جسم ائما يحتاج إلى 
الأعراض كالطول والعرض والجبة ؛ وهذه كلها حوادث ٠‏ فا تاج إلى 
ال مواد يعتبر حادثاً والله غير حادث , إذ هو قدي أزلى ومن ثم فبو ليس 
بحسم . ويحب لبذا تأويل كل الأيات التى تشعر بالجسمية بالنسبة لله فلا يقال 
أنه يمكن رؤية الله بالأبصار لآن المرئى لابد من أن تكون له جبة وأن يكون 
فى ااضوء وأن يكون له لون » والله لا يتماق به ثىء من هذا ٠‏ فبو إذن 
لا تدركه الأبصار . وقد جاء فى الذكر الحكم : ولا تدركه الابصار وهو 
يدرك الابصار » ٩‏ ونا تتم رژیته تعالى بالقاب لا باليصر 22 , 

ومن ناحية الصفات قالت المعتزلة : أن القرآن بمهر صفات الله فى سبع هى: 
الل والحياة والقدرة والإرادة والسمع والبصصر والكلام ولكن توجد من بينبا 
ثلاث عنات ايحاية لفظا ومعنى هى : الإرادة والقدرة والعلم » وقد كانت 
مدار سايم الرئيسية فى التوحيد . وقد رأوا أن ذات الله لا يمكن أن تكون 
مركبة هس اجتهاع أمور كثيرة إذ المركب عحتاج إلى غيره والله تعالى مازه عن 
الافتقار إلى الغير فذاته أحدية فردية . 

ولكن كيف يم تصور أحدية الذات مع وجود الصفات ؟ انتبى المئزلة إلى 
القول بأن ذات الله وصفاته شیء واحد » فالله ی عالم قادر بذاته لا بعلم ولا 
قدرة وحصاة زائدة على ذاتة » إذلو كانت الصفات زائدة عن الذات لكانت هناك 
صفة وموصوف وحامل ومول وهذا هو حال الا جسام» والله مزه عن ا جسمية» 


. 1 )1ة 1۰۴ ك س الانمام‎ ٩( 
. ٠٠١ نهاية الأقدام الشبرستانى ص‎ ) ۲( 


NY 


ولو كانت الصفات قأثمة بذاتها لتعددت القدماء فى الذات الإلية أى لمددت 
الآلية . وهذا شرك عمريح . وقد أثار الممترلة مشكلات شتى تعلق بالصمفات ؛ 
منبا البحث فى قدرة الله عموما وعلاقتبا بالمقدور ثم قدرة الله على الظلم وعلى 
افناء الحلدين وقمل الصلاح والاصلح لمباده . 

فن حيث تعلق القدرة القدممة بالمحدثات المتيرة وكيف أنها توجدما من 
عدم ؛ فقد تساءلوا عن المرجح لإيحاد هذه الحدثات فى زمان دون آخر » وعن 
كيفية علم الله ثابت بالمتغيرات وهو غير متغير » وانتبوا فى هذه المسائل إلى 
اثثيات أن علم الله ثابت مستمر لايتغير و[ ا المطلومات هى إلى تتغير بحسب 
الزمان والمكان ؛ بيغا لاتفمل القدرة الإلبية فى الزمان والمكان لآنه لايمكن قياسبا 
بالقدرة الافسانة . 

وفيا ختص بالتمنايا الاخرى التى أثارها المعتزلة حول قهدرة الله على الظلم 
أو افتاء الخلدين . . فقد قالوا : أن الظلم والكذب لايقفان إلا من جسم ذى 
آفة . والله مئزه عن الجسمية » وإذن فبو لا يقدر على ظلم عباده أو على افداء 
ا لجنة والشار » مادام قد أخبر بذلك , وكانت أفعاله تحرى وفق قوانين ممقولة 
لايمكن له أن ينفلبا . 

وعن مشكلة الصفات أيضا تتفرع مشكلة الكلام الإلبى » وسيكون لبا دوى 
كبير فى الدور الثانى من أدوار علم الكلام . 

» - العدل (41: 

الممتدلة مم أهل المدل والتوحيد . وليس هناك مسلم أيا كانت دعواءلايؤمن 
بالعدل الإلبى » ولسكن الفضل يعزى إلى المعنزلة فى تعميق مفساهم المسلبين عن 





(1) داجم : شرح الاسول الغمة... س 555 1١۸‏ ء 
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المدالة الإلبية استجابةلدواعى المقل والمنطق » فبمفى هذه السألة مثلبمفى مسألة 
الترحيد يتمسكون بدعوى العقل و بضرورة قضاياه » ويففلون أمآ هاما طالما 
أوقعبم فى تناقض صر يح مع أنفسبم , ذلك أنهم با برفضون النظر إلى الذات 
الإلبية على المستوى الالسانى من حيث الجوهر والطبيعة نيحدم من ناحية أخرى 
يخضعون القدرة الإلبية لمواز ين المنطق المقلى الانسانى ويتصورون أن أت حتمية 
عقلية مخضم لبا الفمل الإلبى » فكيف يمكن للمقل الالسانى يمنطقه الحدود أن 
يدرك المنطق الإلبى وأقضيته » ونعن عاجزون عن تتبع الاسباب الحقيقية 
لافمالنا الالسانية المحدردة ؟ ! 

وع أية حال قإن المعترلة ا حسكوا العقل فى مسألة التوحيسد ثراهم ,يفعلون 
نفس الثىء فى مسألة العدل الإلبى . فهم يرون أن المدل من صفات الله أما الظلم 
والجور فب) منفيان عنه تعالى ه وما ريك بظلام للعبيد 210 , ه وما ظليناهم ولكن 
كانوا أنفسيم يظلمون » 220 . 

وقد رتبوا مباحثهم فى ٠‏ العداء » فى جملة قضايا منبا : أن الله يسير بالخحلق 
[لىغاية رهو تعالى يريد خير ما يكون لخلقه. وهو لا يريد الشر لبم ولايأمربه. 
وهو كذلك لم يخاق أفمال العباد لا خيرآ ولا شرا ؛ ومن ثمت فإرادة الإلسان 
حرة » وهو خالق أفماله » ولبذا كان مستحقاً للجزاء ( الثواب والمقل ) . 

أما أن الله لايفعل إلا لغاية فدلك بين من معر فتنا أن الحكم لايفمل إلالحكة 
أو غرض والله سبحانه وتعالى منبع الحكة وأصابا » وڪ ذلك فان 
الحكم إما أن يقتفع بعله أو ينفع به الأخرين ؛ وتقدس الله عن أن ينتفع 


. ٤١ له س فصلت‎ 4١ آية‎ )١( 
. ٠١ ك س النعل‎ ۱١۸ آية‎ )۲( 


> واوا 


فى الطبيعة من ظواهر اما هو مسير لنفع الالسنان وخدمته (1) . 

وقد تأدث بم هذه الننيجة إلى القول : بالصلاح والاصلح وبالحسن والقبج 
المقليين . فلما كان الله يقصد داتما إلى لقع العباد » فلبذا هو لاقل إلا ما فيه 
صلاحهم » بل يحب عليه فى نظر جور المعترلة - فمل الأصاح لهم . 

وقد رد المعتزلة على المعترضين القائلين يأن أفمال الله ليست معللة بغرض 
وأنها لو كانت معللة بغرض لاستحال علينا تفسير مافى العام من شرور - ردوا 
عليمم بقولهم : أهنا لاندعى الاحاطة بأغراض الله 29 , ولكن الذى نؤكده أن 
مريد الخير خير » وأن مريد الشر شرير فيسكون الماعل موصوفا بشعله › وآازه 
تعالى أن يكون مر بدا الشرور والمعاصى ؛ بل هو هريد لما أمى به من الطاعات 
أن يكون »> غير مريد الفسق والمصيان والكفر أن يكرن ؛ أما المباحات فلا 
بريدما ولا يكرهبا يقول تعالى : « وما الله بريد ظلءا للعباد , 69 , 

وقد تفرعت من مشكلة العدل الإلجى أبضا مشكاة السانية - أشرنا الا 
فيا سبق وهى تتعاق بخلق الافمال أو مشكلة الج والاختيار » فل أعال 
العباد مخلوقة لهم فتكون راجعة إلى اخشيارمم الحض أم أنها مرجع إلى القدرة 
الإفية وبذلك ينتنى مبدأ الاختيار ؟ 

وترجع خطورة هذه المسألة إلى أن نفى حرية الارادة إبما يحب المسمو لية 





. ۳۹۷ نهاية الإقدام س‎ )١( 
. وما سدها‎ ۱۹٩ (؟) ابن حزم ب ۲ ص‎ 


(۳) آبة ٣١‏ ك - سغاصر 46 . 


۲۰ س 


ويرفع التكليف الشرعى عن الإنسان » وقد جاء فى الذكر الحسكي « اليوم 
تجرى كل نفس ما كسبت » 620 , كل نفس بما كسبت رهيئة » 220 , إن الله 
لايغير مابقوم حتى يغيروا مابأنفهم , ©) 7 يعمل سوءا يجز به ۾ )٩(‏ . 

وعلى هذا فقد انتهمى الممتزلة فى حثهم عن المدل الإللمى إلى أن الله عادل » 
ويقضى عدله بأنه ما دام قد كلف الإنان فلا بد أن يحمل له قدرة وإرادة 
حي يحدث الالسان أفماله المستول عنبا » ولا يكون لله دخل فى [تياتها » 
فالعباد خالقون لافمامم على الحقيقة ومخترعون لما » وليس لله تعالى فى أفمال 
الماد المكنسة صنع ولا تقدير لا بابحاد ولا فی () . 

أما بالنسية للافمال المتولدة فانها تضاف للانسان على سبيل الجاز ولا عاسب 
عليبا إذا كان لايستهدف الشر أو الخطأ 20 . 


وبرى المعتزلة أن القول بحرية الفمل الإفسانى يبرر التكليف الشرعى والوعد 
والوعيد وإرسال الرسل » وينفى الظلم عن الله . 

وما كان ثمت آيات يشمر ظاهرها بالجبر ء لهذا فقد عمد المعنزلة إلى تأو يلا 
لدفاع عن مذهب الاختيار » فتأولوا ما ورد فى هذا الشأن من الم والطبع » 
مثل قوله تعالى : ه خم الله على قلويهم » ف 8 بل طبع الله عليبا بكفرمٌ , 220 

وسيكور: عل ابن رشد >»١‏ أن بهد سلا مذه المشكاة قد براه البعض 


. ٤٠ ك - س غافر‎ ١۷ آية‎ )١( 

(۲) بة ۴۸ ك - س المدثر ۷4 . 

(۳) آبة ۱١‏ م س الرعد ۱۴ . 

(1) آبة ٠۲۴‏ م س الناء 4 . 

(5) الفرق بين الفرق س ۹٤‏ . 

(1) مقالات الاسلامین < ۲ ص 1١‏ ه 

(۷) « خم الله على قلوبهم وعلى سمعهم وعلى أ ,مارم غشاوة » آية ۷ م - س البقرة ۲ ٠‏ 
(۸) آبة ٠٠١‏ م سالذاء 4 . 

. ٠١۷ مناحج الأدلة س‎ )٩( 


ص إ۸ سح 


غير موفق - فبو يرى أننا ذا نظرنا إلى الأسباب الخارجية قلنا أن الإنسان 
بحير . وإذا نظرنا إلى الارادة وحدها فى نطاق فملبا الحدود قلنا أن 
الافسان تار : 


وما يتصل بسألة العدل الإلمى موضوع يتعلق بدراسة اليم »؛ وهو موضوع 
اسن والقبح » ويرى المعتزلة أنهما ذاتيان عقليان: فليس الكذب والشر والسرقة 
والقتل شرورا لآن الشرع هى عنبا بل هى كذلك شرور فى ذاها » ويحب 
على العاقل المكاف أن يعرف ذلك قبل زول الوحى فهو مكلف بحر العم 
ومكلف عكارم الاخلاق ولو ل يصله شرع . والشرع مجرد مخبر عن هذه الآمور 
لامثبت لها ٠‏ والعقل مدرك لها لامنثىء » والقول بغير ذلك غير سلم » ذلك 
أن طوائف البثر على اختلاف أجناتهم كانوا يحتكون إلى العقل قبل ورود 
الشرائع »ولولا ذلك لما استقام للرسل أمر لشر رسالاتهم إذ أنهم يدعون الناس 
إلى النظر إلى الأشياء بعقوهم لتتكشف لمم حقائق الدين والالوهية » وأخيرا 
فانه إذا لم يكن المسن والقبيح ذاتيين كان معنىهذا ابطال القياس الفقبى واستحالة 
أعبال المقل فى المسائل التى لم برد فيما نص . 
٣‏ -- المنزلة بين المنزلتين : ١‏ 

عرف الممتزلة بأنهم أصحاب القول بالمتزلة بين المأزلتين » ور عا كان هذا 
القول سبب اعتّزالهم كا سبق أن ذكرنا . 

وقد أشرنا ‏ فى موضع سايق إلى أنمضمون هذا الاصل هو أن مرتكب 
الكبيرة فاسق وهو فى منزلة بين منزلتى الكفر والإيمان . 

وقد عرفوا الايمان بأنه مءرفة بالقاب وإقرار باللسان وعمل بالجوارح ء 
وأن كل عمل فرضا كان أو نفلا لما يدخل نحت الايمان» وكلما [زداد 


ألانسان يرا 4 ازداد إعانا ركلا عصى نفس ايمانه 0 


4 - الوعد واقوغيد : 


المدالة الإلمية تقتعلى اثابة المطيع ومعاقبة العاصى إن لم يتب » وهذا فى 
نظرم آمر ممتوم ٠‏ يجب , 29 على الله أن يفعله » بيا برد عليمم المعترضون 
بقوهم : إن ثثواب الله فضل وعد بهء والعقاب عدل وله العفو عنه مصداقا 
لقوله تعالى : د أن الله لايغفر إن يشرك به ء وينفر ما دون ذلك ان يشاء ,20. 


ه - الامر بامعروف والنهي عن المنكر : 

يقضى هذا المبدأ بمجاهدة كل من خالف حم الله وأوامره ونواهه تميقا 
للآية الكرمة : . ولتشكن منك أمة يدعون إلى المسير ويأمرون بالممروف 
وامون عن المنكر » وأولئك م المفاحون (O,‏ 


وقد رأى جور المعترلة أن الامر بالمعروف والنبى عن المنكر يحب أن 
دآ بالقلب ثم يدرج إلى إستخدام اللسان أولا ثم إستعال اليد ثافية أى إستخدام 
القوة . وقد طيقرا هذا المدأ إيان محنة خلق القرآن . واعتبروه فرض عين 
لافرض كفاية » ولكن فريقا منبم لم يتشدد فى تطبيقه عخافة أن يزجوا بأنفسيم 


(۱) ابن حزم + ۲ س ١88‏ ولكن من الككبائر مايصل إلى حد الكفر مثل كشبيه 
اله مله واسبة الجور اليه تمالى أو تكذيبه فى خير . 


(؟) أن استمال المنعزلة جل هذا الأسلوب المنفر فى السكلام عن الذات الإلبية قد آثار 
عليهم ثاثرة جمهور المؤمنين مشهمين إياحم بعدم العزام آداب الحديث فى تناوهم للأدور الإلهية . 

(۳) آبة ۱۱١‏ م سس س النساء 4 , 

(4) آية 4١٠1م‏ سه س آل ران ۴ . 


— AY - 


فى غمار حلبة الصراع السيامى . وقالوا : لايصاح له إلا من علم ال معروف ونجى 


وقد قالت الممتزلة جميما برذه الآصول؛ وأضيفت اها فما بعد تفريعات 
أخرى مثل القول بأن الله لايفمل إلا الاصلح لعباده وأن أفعاله تتمثى مع 
الحكمة . وأنه يفعل اللطف والعون لا بالنسية الافسان فحسب بل للحيوان 
أيضا » وهذا كله مما يدخل فى باب العدل» وكذلك القول بالخلق والجرء الذى 
لا يتجرأ. 


~e. A4 عد‎ 


طيقات العتزلة 
لقد اتضم لنا كيف أن الممترلة أجمعوا على قبول الأصول الخسة وأنهم 
توسمرا فى مرسباء الآمر الذى أدى إلى ظبور خلانات كثيرة حول اللسائل 


التفصيلية المتفرعة من هذه الأصولء وعلى هذا فقد انقسمت الممترلة إلى ائنتين 
وعشرين فرقة لكل منبا موقفبا الخآص فى تفسير هذه المسائل وفرمبا . 


هذا وقد كن صلحب الللل والنحل من بين الذين أجادوا فى تصوير آراء هذه 
الفرق وتسجيل مواقفباء ولكننا نؤثر أن نستعرض آراءها فى نطاق جركة 
تطور مذهب للاعتوال فى جملئه , وقد حرسنا على استعراض طيقات المعلالة 
اعوت ا ٠‏ بعد أن-أشرنا إلى مر قفهم غامة فى الادوار الكبرى لتظور 
عل الكلام الاسلاى عامة » وذلك لكى نتتبع اللسائل السكلامية عند الممتزلة 
ددن تفريق أو مباعدة ما إسمح للقارىء بأن حيط جملة بالاختلافات والفروق 
ان دار حو ما الجدل فى هذه المدرسة المقلية المبكرة فى الاسلام . 


أولا -- الطبقة الأفلى : ومنبا واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد » وواصل 
هو رأس هذه الحركة ومؤسسبا وهو أبو حديفة واصل بن عطاء الغزال » وكان 
تلبيذا الحمن البصرى يقرأ عليه العلوم والأخبار إلى أن اعتزل اسه وقد قبت 
إليه الاصولالخنسة وكان أ كثر خموض معاصريه من المعتدلة فى مشكلة الصغات 
الإلمية » ومسألة الجبر والاختيار , ورؤية الله. وخلق القرآن؛ وحقيقة الابمان 
٠‏ كيف الشرعى لمزتكب السكبيرة . ا 


وقد عرف عن واصل بصقة خاصة أنه نى الصفات القدعة له » وأعان 


أن كل من أضاف لله دغة قدمة فقد أشرك مع الله غيره , 


=~ 8 


وقد تجمع أصحاب واصل فى فرقة سميت بالواصلية » وانتشرت آراؤها فى 
العالم الاسلائى : مشرقه ومغربه ك٠‏ يشير الشبرستانى الذى يمل آراء الفرقة 
وأصوها فى أريع نقاط هى : نفى الصفات الإلهية » والقول بالقدر ما ذه بمعيد 
الجبنى وغيلان الدمشقى » ثم القول بالمئزلة بين المتزلتين » وأخيرا القول يتخطئة 
أحد الفريقين فى امل وصفين , وأن أحد الطرفين فى حادث مقتل ءعان فاسق لا 
حالة ولا تقبل شبادته . 


ثافيا ‏ الطبقة الثثافية : تبدأ هذه الطبقة بابى الهزيل العلاف ( ١١06‏ / 
9 ه ) وكان على رأس معتزلة البمرة ) يذكر صاحب الوفيات 227 وقد أخذ 
الاعثز ال عن عجان بن غالد الطويل من أصحاب واصل بن عطاء » وانظم الى 
مدرسة الحذيل أبو يمقوب الشحام » ويبدو من أقوال ألى الحذيل مدى تأثره 
بالفلسفة اليونافية . الثى كانت قد أخذت فى الانتشار على عبده . 


وتد انفرد عن أصحابه بعشر قواعد نجمابا فما يل : 


١‏ الصفات الالهية : ذهب العلاف الى أن صفات الله ليست وراء الذات 
كعانى قائمة بذاته بل هى ذاته وهى قديمة قدم الذات › وقد قال .هذا الرأى تمشيا 
مع الفلاسفة الذين سلموا بوحدة الذات الإلبية وعدم انقسامما . 


فالله عند أن البريل عالم عام وعلمه ذايه . قادرة بقدرة وقدر ته ذاټه کی 
حناة و باه ذاه فالصفات الإلبية اذن هی وجوه للذات وهذا هو عيبن 
ما يقصده أبو هام بقرله أن الصفات احوال الذات . 


. 1۸4 س‎ ١ + الوفيات‎ )١( 


۲ - الارادة والحلق : أثيت أبو الحذيل لله ارادات لا فى عسل يكون اليارى 
تعالى مريدا بباء وارادة الله غير المراد » فارادته لما خلق هى خلقه له > وخلقه 
للثىء غير الثىء نفسه » بل الخاق عنده قول لا فى مل . 

؟ ‏ الأعرافي : يرى العلاف أنه توجد أعراض لا فى جسم وحوادث لا فى 
مكان كلوقت والارادة من الله والبقاء والفناء » والاعراض كالاجسام ترى 
وتامس باليد ما عدا الالوانفام! ترى ولا تلمس . ومن الاعراض ما يبقى ومتبا 
ما لا يبقى فسكون الحى لا سسقى بينا يبقى سكون الميت » وكذلك تبقى اللذات 
والآلام » وتبقىأيضا الالوانو الطموم والروائموالخياة والقدرة () » وما يبقى 
من الاعراض فانه يِقى دبقاء مخلقه الله لا فى ل . ومن الاعراض ما بعاد ومنبا 
ما لا يعاد . ويحوز أنيقدر الله عباده على الاعراض التى بعر فون کی فیتما کا لحر كد 
والسكون والصوت والالم . اما الاعراض الى لا يعرفون كيفيتها كالحياة 
والموت والقدرة والمجز فليس يوصف الله بالقدرة على أن يقدرمم عليبا . 


4 الجوهر الفرد : من اال أن يكون الجوهر الفرد جسم لانه ليست له 
صفات الاجسام فلا طول له ولا عرض ولا عمق ولا اماع فيه ولا افراق . 
ويحتمل الجوهر الفرد من الاعراض كالحر #والسكون فحسب » وف مقدور الله 
أن يفرق الجسم فيصيح جواهر فردة لا تقيل الانقسام . 

ه- الكلام: كلام الله بعضه لا فى بحل مثل قوله « كن »> ومضه 
لاخر فى محل : كالاس والنهى والخبر والاستخبار . فاهمر التكوين غمير 


)١(‏ مقالات الاسلانيين م عاص وه" مدا ولام؟. 


VAY `‏ د 


أهر التكليف » ركان المعتزلة لايةرقرن فى كالم الله بين هذين الآمرين ٠‏ لمذا قالوا 


أن یع کلام اه فی عل ومن تم فالقرآن - وهو کلام الله - فی محل . 


1 - القدر : الملاف قدرى فى الدنيا جبرى فى الأخرة » فق الدفيا يكون 
الإنمان حرالإرادة سی يمالتكايف الشر عى و للثواب والمقاب الاخروى 
معتى » أما فى الآخرة فالله هو الذى يخلق أفمال العياد وعدا » ومن “م فحر كم 


ضرورية [ِذْ لو كانت مكاسية لكانوا مكلفين فيباء 


۷ انقطاع حر كات أهل الخلدين: تنقطع حركات أهل الخلدين ويصيرون 
إلى سكون تام » وذلك مع اجماع اللذات لاهل الجنة و الألام لآهل النار إلا 
أنها تكون فى حالة جود » ويرجع قول أنى الحذيل الملاف هذا الرأى إلى 
اعتقاده بأنه لما كانت الحوادث ابا اتداء فإنه لابد أن تكون لبا تباية . ومن ثم 
فإن الحركات تنتهى إلى سكون فتنقطم حركات أهل الخلدين .6١(‏ وقد أشرءا 
إلى اثبات العلاف أن الحركات من الاعراض الى لاتبق . أما السكون ( سكون 
اميت ) وكذا الاذات والآلام هبى من الأعراض الى تبت » ولبذا فد انتبى إلى 
القول بفناء حركات أهل الخلدين وبقاء لذاتهم وآ لامبم فى حالة سكون دام . 

م - معرفة الله : معرفة الله واجية بالدليل والفكر قبل ورود السمع ٠‏ 


و بعاقب السد إذا أخطأ فى ذلك . 


۹ - الحسن والقبح : هم اهران ذاتيان مدر کان يالعة-ل فل ورود 


. وكذاك تنتبى .قدورات ارہ فی اظرہ ويكون أبا حد وماية‎ )١( 


حم ورا سم 


الشرع ء أى أن الحسن والقبح لايتظطقان بالمدرك لم أو بنص الشرع عليم) بل 
بالموضوع الذى يحلان فيه , فہاتان القيمتان إذن موضوعيتان تدركان بالمقل , 
فالمقل بستطيع القين بين الخير والشر وبين امال والقبح بدون حاجة إلى وحى؛ 
وقد قال المعترضون عليهم ٠‏ بلسبية هاتين القبمتين » أو بأن الله هو الذى يدث 
الحسن فى الثىء أو فى الموضوع بضرب من التأثير الإلبى المباشر » ومن ثم فلا 
يكون الموضوع ححاصلا على القيمة فى طبيمته . 


٠‏ - الآجال والأرزاق : يقول العلاف : أن الأجال مقدرة , والارزاق 
على و جين : أحده) ماخلقه الله لينفع به الإنسان فإن قيل أن الإلسان انتفع بما 
م يخلقه الله» كان ذلك مناه أن فى الاجسام ما لم يخلقه الله وهذا حط » والشانى 
ماحم الله به العباد فېو حلال » وما حرمه فبو حرام ؛ والآول رزق والثانى 
ليس رزقاً . وثمة أقوال أخرى للبذيل فى الاستطاعة وفى الحجة على من غاب 
وكيف أنها لاتقوم إلا مخير عشرين إشترط أن يكون من بينبم أحد الصاهين . 

ابراهيم بن سيار النظام المذوفى سئة 7001 م 

هو ابراهي بن سيار بن هافىء النظام صاحب فرقة , النظامية , ويعسد ثانى 
إغماء المعتزلة بد واصل » وقد طالع كشرأ من كتب فلاسفة اليونان وخاط 
کا م بكلام الممتزلة » ومن تلامذته :د بن شبيب وأبو شمر وهوسى إن 
عبر ان والفضل الحدثى وإحمد بن خابط وجعفر بن مبشر وجعفسر بن عرب 


ورو ان حر الا حفل . 


وشفرد النظام عن مور المعرلة بعده مساثل ملا 


85 اه 


١‏ - قول بالقدرة مع المعترلة » ولكنه ذهب إلى أرن اله لايقدر أن 
يفمل الظلم بيما مم ذهبوا إلى أن الله يقدر على فمله » ولكته لايفعله لآنه قبيح » 
فذهب النظام إلى , أن القبح إذا كان صفة ذاتية للقبيح وهو المانع من الاضافة 
إلى الله فعلا » فن تجويز وقوع القبيح منه » قبح أيضاً » فيجب أن يكون مانا 
وفاعل المدل لارو صف بالقدرة على الظلم » وما أفمال اله فى الأخرة فقد فيم 
أصحابه من قوله فيبا : أن اله بجبور ومطبوع على مايفعله » فإن القادر على 
الحقيقة من بتخير بين الفعل وااترك » وأرن ما ببدعه ويقدره هو المقدور من 
حيث أنه لو كان فى علمه وتصورهء ما هو أحسن وأكل ما أبدعه نظام وترتياً 
وصلاحا , لفمل » أى أن الله تعالى يفعل الصاح لعباده . 


٣‏ - الله ليس موصوفا فالإرادة على الحقيقة . والمراد بوصفه بها شرع هو 
5 وئاه عنبا 0 


م« _ أفعال العباد كلبا حركات فحسب ' والسكون مر صكة اعياد؛ 
والعلوم والإرادات حركات النفس » و بقص_د هنا بالحركىة لا النةلةفحسب بل 
التغير أى الحركة بالممنى العام كا ذكرها أرسطو فى كتاب الطبيعة . 


4 - سلم النظام مع المدتزلة بأن الافسان هو بالروح أو بالنفس وأن الجسم 
لتها ما يقول الفلاسفة . إلا أنه مال مع الطبيعيين منهم بأن قال : أن الروح جسم 
اطيف متشابك للبدن . مداخل للقلب بأجزائه مداخلة'المائية فى الوردء 
والدهنية فى السمسم ٠‏ والسمئة فى اللبن . وذهب إلى أن الروح هى التى لبا قوة 
وإستطاعة . وحماة ومشيئة » وهى مستطيعة بنفسبا واستطاعتها قبل الفعل . 


س ۰ سے 


ه - نن النظام الجرء الذى لايتجرا كالفلاسفة » وقال بإمكان الانقسام إلى 
ما لا نباية » ومكان عبور اللامتناهى بالطفرة 210 . 

> قرله , بأن كل ماجاوز حد القدرة من الفمل › فو من فعل الله تمالى 
بإيحاب الخايقة . أى أن الله طبع الحجر طبعا » وخاقه خلقة » إذا دفسه اندقع 
وإذا يلغت قوة الدفع ميلفها ء عاد الحجر إلى مكانه طبعأ , . 

يرى للنظام أن الجوهر مؤ لف من أعراض اجتمعت » كاللون والطہم 
والرانحة » وقد و'فق النظام هشام بن الحكم فى قوله بأن مكونات الجرهر 
أجسام فبو إذن تارة يقول أن الجوهر مؤلف من أعراض وتارة أخرى 
يقول بأنه مؤلف من أجسام » فبو إذن برى أن الاجسام أعراش وأن 
الأعراض أجسام . 

۸ ذهب النظام إلى أن الله نلق العالم دفعة واحدة م هوء وأما التعدم 
والتأخر فبر ظهور عن كمون م ذهب الفلاسفة الطبيعيون , 

وللنظام آراءه حول إعجاز القرآن والإمام المعصوم . والنص على الإمام » 
وضرورة معرفة الله بالنظر والاستدلال قبل ورود السمعء وف الوعد والوعيد. 
وقد قال بأن الإفسان مختار لقدر ته على فمل الضدين . ولا يوجد فعل الاخترار 
إلا إذا و جد خاطران » أحده] يأمر بالإقدام والأخر بالكف () . 

ومن اهم تلإمسدة النظام : أحد ين خابط والفضل الحدثى وعمرو بن بحر 
الجاحظ الاتوفى عام ۲۵۵ » وقد قال ابن خابط بأن مرتكب الكبيرة باحق 


(1) راجم لامؤات : تاريخ الفكر الفلدفى ج١‏ حجج زينون الا إلى ٠‏ 
(؟) الشهر ستانى : الملل والنحل س 7١ ٠١‏ الطبعة القدعة . 
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التناسخ بروحه فتحل فى أجسام أخرى حدى تستحق الجزاء فى النماية . 

وقد قال ابن عابط أرضا ‏ ووافقه الفضل فى ذلك بأن رؤية الله تمنى 
أن يكون الانسان وجبا لوجه أمام العّل الفعال وهو فيض من العلة الأولى . 

اما الجاحظ : ( عمرو بن بحر أنى عمان الجاحظ ) وكان فى أيام المعتصم 
والتو كل ويعد آخر تلامذة النظام وآخر ممتزلة الطبقة الوسطى » فقد طالع كب 
الفلاسفة وروج مقالاتهم؛ وكتب فى الادب والتاريخ والفلسفة والجغرافيا 
والتوحيد والمنطق . وقد قال ال جاحظ باثبات الطباع كالفلاسفة الطبيعيين » فالعبد 
تحصل أفماله طباعا » وعلى هذا فرو ينكر أصل الارادة ويجملبا نموا من أنحاء 
العم ومن ثم فبى عرض من أعراض العل ؛ فالفمل الارادى اذنهو الفعل المعلرم 
لفاعله فحسب . 

ويرى الجاحظ أن أهل النار لا يخلدون فيا عذابا » بل ,«صيرون الى طبيعة 
النار » وأن النار تجذب أهلبا الى نفسها من غير أن يدخل أحد فيها . وهو ينفى 
المفات كالفلاسفة » ويقول بأن القدر خيره وشره من العبد . 

والمسام فى نظره هو كل من يرى أن الله عالقه وأنه محتاج الى النى جمد 
( صامم ) وان البارى تعالى لا صورة له ولا جسم ولا يرى بالابصار لآن نسبة 
الصورة الانسافية اليه من مات الوثنية . والمسلم كذلك من يمتقد أن الله عادل 
لا يحور ولا يريد الممادى . 

وبقول الجاحظ كذلك بقدم المادةء أما الاعراض فى مخلوقة وعرضة 


التغمير . 


FAY —~‏ سس 


وعل الحلة فيو بل الى الطبيميين من الفلاسعة أكثر من ميله الى 
الإلحيين . 


بشم بن المعتمر المتوفى ححبوالى سنة 77 م 

من رؤساء معترلة-بغداد » وقد حاول تطبيق النظر الفاسنى على الحاجات 
العملية للاسلام وقد وافق جمرور الممتزلة على بحل أرائهم وانفرة عنبم بآراء 
من بينها مقالته فى التواد » ونظرات خاصة فى مسائل أهمها :. 

١‏ - الارادة الالهية : برى بشر أن ارادة الله فمل من أفسالهء وهى إما أن 
تكون صفة ذات » أو صفة فمل ؛ ومن حيث كوبا صفة ذات ؛ فالله لم يذل مريدا 
لجيع أفعاله وبميع طاعات عباده » ومن حيث كونبا صفة فمل : فان أراد بها 
فمل نفسه فى حال احدائه فبى خلق له وهى قبل الخلق لآن ما به يكون الثىء لا 
يحوز أن يكون معه ء وان أراد بها فمل عباده فهو الأمر بها . 

؟ . اللطف الالهىي : كآن النظام قد أمدث مقالة الصلاح والاصاح ورأى أن 
كل فمل من أفمال الله لا خاو من ؛نصلاح والتير » واذن فالله لا يفعل بعباده الا 
مأ فيه صلاحهم ٠‏ بل هو لا يقدر أن عدح عباده أصلح م متحهم لانه لو کان عنده 
أصلح ما منحهم ولا يمتحهم اياه لكان غير جواد ء فاه يعطى كل عبد أصلاح مأ 
يستطيه أن يعطيه » ولا يقدر أن يعطيه أصلح مما اعطاه . ولكن بشر بن المعتمر 
رفض القول بالاصاح وكفر القائلين به وال باللطف بدلا من الام لح . فالله 
عند ألطاف كثيرة لا نباية لها لو أعطاها الكفار لأمنوا ما اعانا اخشياريا 
يستحقون به ثواب الخاود استحقاةهم له لو آمنوا بدون تلك الالطاف . وايس 
على الله فمل ذلك بعباده » ولا يحب عليه رعاية الاصلح ٠‏ لآن كل أصام فوقه 
أصاح منه » وعليه أن مكن الءبد بالقدرة والاستطاعة ويزيم الملل الدعره 


والوسالة . والمفكر قبل ورود المع يعلم البارى بالنظر والاستدلال واذا من 
مختارا فى فمله فيستغنى عن , الخاطر ين ,» لآن الخاطرين لا يكونان من قبل الله 
تعالى » واا هما من قبل الشيطان ؛ والافكر الاول لم يتقدمه شرطان عخطر الك 
بباله » ولو تقدم , فالكلام فى الشيطان كالكلام فيه . 


تعالى لانه لو كانت عنده كل هذه الالطاف فللاذا لا بمنحبا عباده حق بِوْسْوا 
حميعا ؟ وقد أفحم القائلون بالاصاح » كل من قال باللطف وويقال ان الخياط وجع 


عن مقالته فيه وتاب عنه قبل موته , 


۳ الانيان : يرى بشر أن الانسان مركب من روح وجسد وذلك ردا 
على قول أف الهذيل بأنه جسد فقط وقول النظام بأنه روح فقط ولو أن النظام 


يقصد بالروح أمرا له طبيمة شبه جسدية لطيفة . 


1 . الجسم والخركة : يرى أن الجسم بتكون من تمافية أجزاء »وهر تمل 
الاعراض ٠‏ با الجزء لا بمكن أن تحتملها ٠‏ والله غير خالق للاعراض والانسان 
هو الذى يخلقها وهو يفعلبا بطبعه . فالته قادر على أرى يقدر عباده على فدل 
الاعراض ما عدا الحياة والموت والقدرة ؛ فهو لا يةدرم عليبا . واما الحركة 

' فى تمصل فى الجسم ولس نى اكان الأول الذى بدأت منه الحركة أو فى المكان 
الثانبى الذى انيت فيه الحركة ٠‏ فا جسم متحرك ص بالحركة س هن اکان الاول 


ه - عداب الثار : رى ك أن الله ادر على 7«ذيب الطفل ولكله 
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لا يفعل ذلك وإلا ظله لآنه غير مكلف شرءا ولم يلغ بعد درجة عمارسة حرية 

5- التولد : الفمل المتولد ‏ كا يعرفه الاسكاق ‏ ١ه‏ هو كل فمل يتب 
وقوعه على الخطأ دون القمد اليه أو الارادة له , وكل فمل لا يتبيأ إلا بقصد 
ويحتاج كل جزء منه إلى تجحدد عزموارادة له ؛ فبو خارج منخد التولد , داخل 
فى حد المباشر , . 

فللا:ان اذن أفمال اختيارية مباشرة وأخرى غير مباشرة » والآولى تتم 
بقدرة منحها الله إياه ,يتصرف با وستغلبا فى خلق أفماله , اذ لهذه القدرة 
صلاحية الاق والابحاد . ویستند امسر اة ف قوم باستطاعة الانسان وحدرية 
فعله الثلاثة أمور : تفسير التكليف والوعد والوء.د ؛ وتبرير ارسال الرسل 

ويرجع السبب ف بحثهم فى الافعال المتولدة الى أنبم ينطاةون من قاعدة 
عريضة وهى النسليم عرية الانسان ومسو ليته التامة عن أفماله واستحقاقه عليها 
الأراب والعقاب » وهدا فقد أرادوا أن يحددوا مسئولة الانسان بصدد أفعال 
لم تصدر عنه اراديا بل جامدت ج لافمال صادرة عنه > وذلك لی سكين 
استحقاقه أو عدم استحقاقهللجزاء . وقد جماوا القصد الىالفعل معيار! بقيسون به 
مدی سكولية الفاعل هذا المد د ٠.‏ فيا يمد الفعل المباشر المادر عن الان 
اختيارا يكون مقصودآ . جد الفمل الناتج عنه غير مقصود منه . فاذا أطلقت 
سما فأصاب شخصا خطأ فبل تمد مسولا عن قتل هذا الشخص ؟ ان اطلاقك 
السبم فمل ارادى عدر عنك مباشرة ولكنك لم تكن تقصد أن تقتلهذا الشخصء 


مووي سس 


وعلى هذا فقتل الشبخص يعس فصلا متوادا عن أطلاق السبم وصو ليس اراديا 
تماما بل لقد وقع على مقتضى الضرورة العلية . 

فالفمل المتولد أذن ‏ عند المنزلة ‏ يضاف إلى الانسان مجازا ولا يقع 
ياختياره » فهو فمل تهيأ وقوعه على الخطأ دون القصد اليه والارادة له . 

والانسان لا يجاسب على الفعل المتواد ذا كان يحبل وقوع الخطأ أو الشر فيه 
أما إذا كان يعم بهما فبو يحاسب على فعله . 

ويتكر المعتزلة القول بأن الطاءات قد تتولد عن المعاصى وم بذلك ررفضون 
مبدأ , الغاية تبرر الوسيلة . . 

وقد رد الخياط أيضا على ان الرارندىالملحد فى اتهامه للمعتزلة بأنهم يذهبون 
إلى أن الموق يقتلون الأحياء , فقال : أن الحى يقعمنه السبب وهو حىء وتتود 
عنه أفعال بعد موته بزمان . 
على سلسلة من الأفعال . 

وكان بشر ن المعتمر هو أول من أحدث القول بالتولد فبو يقول: أن 
اللون والطعم و لارائحة والادراكات كلها : من السمع والرؤية .. يحوز أن تحصل 
متولدة من فعل العيد ء إذا كانت أسيابها من فعله » وهذا على مذهب الطبيعبين 
الذين لا يفرقون بين الفعل المباشر والفعل المتولد من ححيث القدرة ٠‏ 

وقد قال ثمامة ومممر بأن المتولدات أفمال لا فاعل لما » وأخرون منالمعتزلة 
قسموا المتولدات إلى نوعين : ( ها تولد من غير الحى وما تولد عن فعل الانسان 
الحى ) أما المتولدات الاولى فبى من فمل الله أو الطبيعة » أو هى أفمال لا فاعل 
لها . وأما الثانبة فبى كلها من فمل الافسان . 
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ويرى معمر كذقك أن حدوث الجسم وفناءه عرضاں »كانه قول انه تدث 
فى غير حيزه فبو من فمل الله بايحاب الحلقة . أى أن له طبع الحجر طبسا إذا 
دفمه داقع آن بذمب » و إذا ماه الهراه. أتخرلكء رجكفا فى سائر الأفمال 
المتنولدة (61 , 

معمر بن عباد السلمى ( المتوفى عام 7٠١‏ د) 

يذكر الثمبرستانى عنه : إنه من أعظم م القسددرية ه دربة » فى تدقيق القول 
بننى الصفات » ونق القدرخيره وشره من الله تعالى, والتفكير والتضليل علىيذلك» 
وقد انفرد عن أصحابه عمسائل متها : 

١‏ ب الاجسام والاعراقى : ذهب معدر إلى أن الله ل يخلق شيمًا غير الاجسام 
وأما الاعراض فيي من اشتّراعات. الاجسام إما طبعا واما [ختيارآ فمندماتحدث 
النار الاحراق أو تحدث الشمس الحرارة فذلك عرض يم بالطيسع و لكن عندما 
تحدث الميوان الحر؟ والسكون والاجتهاع والافتّراق فب ذم أعراض تتحةق 
باخماز یران : 

ويرى النظام أن كل ما مدث فى حيز الافسان فيو من فمله » أى أنالمرضش 
يحدث العرض ويفنيه . فعلى أى صورة يكون اخن, تدخ الله لاحداث الاجمنام 
ما دامت ستكون هى الأخرى أعراضا والأعراض إخترامات. للافسان؟رسينتهى 
مذهيه إلى بطلان ظاهر لآنه سيضطر إلى القول بأن الله تعالى لا فمل له ما دامت 
الاجسام والاعراض يحدث بعفنبها بعضاً م وسوف نواجه باستحالات لاحصر 
لما بعد ننى الفمل الإالحي . فاذا طيقنا هذا المبدأ على فعل الكلام الإلبى؛ فانذا نحد 
أن المتكلم هو من صدر عنه رفمل مه و الكلام عفانكان الكلام جسما فمّد أ بطل قو له: انه 


.4١ مقالات الاسلاميينج ؛ ا ص4‎ )١( 


ص 4۷ عه 


أحدثه فى عمل , فان الجسم لا يقوم بالحسم . فاذا لم بقل معمر ائات الصعات 
الآزلية ومنها الكلام » ولم يقل بخلق الاعراض » قلا يكون لله كلام يتكثم به على 
مقتعتى مذهبه . ومن ثم لا يكون لله تعالى أمس ولا نهى أى لا تكون له شر بعة 
وهكذا يتأدى مذهبه إلى البطلان . 

المصائى : الاعراض - حسب قولُ معمر - تتناهى فى كل فوع ؛ و کل 
عرض يقوم بمحل انما يقوم به لمصى أوجب القيام وذلك يؤدى اثى التسلسق » 
ولبذا سمى هو وأصحابه باصعابالعاتى ‏ 

وهو يرى أيضا أ مخالقة الحر كه للسكون وكذلك التغاير والماثلة .كل هذا 
إا يتم عى 

م« الأفسان : يرى معمر أن فمل الانسان هو الارادة فحسب » وما 
سوى ذلك من أفمال فرو من فمل الجد » أما الانسان نفسه فهو ممنى أوجوهر 
فير البدن وهو أى الاضان ‏ لا مت رك ولاسةكن ولايرى وله يمس .ء 
وعلاقته بالبدن علاقة تدبير أو تصرف ١‏ وموقفه هذلا يرجع [لى رأى القلاسنة 
فى العقول المفارقةه . 

6 - الله وصفاته : يذهب معدر إلى أله لا يصلح أن يقال أن الله قديم لان 
ذلك يشعر بالتقادم الزمانى » ووجوده تعالى ليس بزمانى . 

وفيا مختص بالصفات فان ممدر يضرف إلى الله صفات سلبية كشراح 
ارس ت الافلاطونيين احدثين » ومن ناحية العم الإلبى » فو ری أنه 
إذا اه عل الله ولى ذاته ۔ فتکوں مت ذات عالمه وذات معلومة أى ذاتان 
ما يقضى على وحدة الذات الإلبية . وإذا اجه عل الله الى آم خارج عن 
ذاته » فيكون اذن مفتقرا الى معلوم خارج عن ذاته . فلا يكسون الله كاملا , 
إذ يكو مفتة را إلى ثىء خارج عن ذاته » ومن ثم فلا يمكن القول بأنه 


مھا 


تعالى عالى بالممنى الإيجانى العم أى لا تكرن صفات اله كيفيات [بجاية کا هو 
الحال بالفسية للانسان بل يحب نفيرا . 

وهو تعالى لا متنا الوجود عمنى أنه لايتعين بمكان » وقد اعتقد البعضص 
خطأ أن مرقف معمر هذا يفتح الطريق الى مذهب ومدة الوجبود الصوفية » 
ولكننا بمب أن نلاحظ أت التميير بين الخالق والخاوق كان مبدأ أساسيا فى 
مدارس عل الكلام الاسلاى . 

ثمامة ابن أشرس النميرى ( المتوفى عام 811 ه) 

يقال أن مذهب معمر تطور على يد ممامة » ومن جلة آراء ثمامة : أن 
المتولدات أفعاللا فاعل لبا . وأما المعرفة» فبى تتواد من النظر وهو فم للافاعل 
له كسائر المتولدات » وكذلك قوله أيضا بتحسين العقل وتقبيحه وان لا فمل 
للانسان سوى الارادة . 

ويعتقد ثمامة ان العالم مخاوق حقيقة لله . ولكنه مخلوق طيقا لقانون طبيعى 
حى أنه ليعبر عن قوة خفية فى الله » ولا رجع الى فعل من أفمال الارادة » أما 
الكون ‏ فبو فى نظره ‏ قديم قدم الله , وعلى هذا فان ثمامة يرفض محاو لةالعلاف 
التوثيق بين قدم الماحة وتعالم الفرآن . 

ثانثا ‏ الطبقة الثالثة : 

ظبرث هذه الطبقة فى مرحلة اضمحلال المعتزلة » وقد انقسم أفرادما 
الى مدر ستين : 

. عدرسة البصرة : وقد عنيت أساسا مسألة الصفات الإلبية‎ - ١ 

۲ - مدرصة بغداد : وقد دارت المناقشات فيبا <رل معنى الثىء الموجود . 


- ۹۹ هس 


أى هاشم المذوق عام دععه.ا كن أبو هاشم ری أن صفات الله هيو أحرال 
الذات غير متفصاة عا ولا تمری‌الذات إلا ہا آما ال یائ فقن رد عله تا : 
أن الصفات الذاتية ليست إلا أعاء لا تمبر عن أبة فكرة » وكذلك فی لاست 
كيفيات ولا أحرال ثابتة حى نفهم نا ذات أو فاعل بل ى متئحذة بالذات 
إتحادأ لا يتفم . 


- أما البنداديون فقّد امتموا بالبحث حول ماهية الثىء . فقالو أن النظر 
شىء يدل على فكرة يمكن معرفتما والاشارة اها بت كيب لغرى لا بعى ضرورة 
دجودها » لآن الوجود صفة تضاف إل الجوهر ؛ وبذه الاضافة يصير جومر] 
موجوداً و.دونما يصير معدوما رغم أن له مادة وعرضا.؛ حتى أن الله يخان 
باضافة صعة الرجود . ومن م فان معثراة بغداد ييزون بين فكر تنا عن الثىء 
ای يحتوى عليبا اللفظ الدال على هذا الثىء ٠‏ وبين وجود هذا الثىء أو عدمه . 


ومن آم شخصيات المعازلة فى بنداد القاضى مهه الجبار ١‏ وهو أبو الحسن 
عيد الجبار المدرفى عام 16 هء وقد تضمن كدتابه ه شرح الأصول الخسة , 
جمل تاريخ حر الاعترال إلى عصره ء هذا بالاضافة إلى كتاب المذنى اإذى 
يتألف من عشرين ججزءأ لم بصلا مها سوى أريعة عشر جر-آ . ويرى القاضى 
عبد الجبار أصل الاعتزال إلى على بن أى طالب فابنه مد بن الحنفية فأى هائم 
مد ين الحنفية . وعنه أضيد واممل بن عطاء وهكذا نراه يعقد صلة بين التشييع 


والاعازال, وقد اتضح اى موطم سايق ب ضءف هذا الرأى . 
وقد قدم القاضى الترحيد على سائر اللاصسول واعتمد “فل أصلين فقط 
ّ لام 


هما الترحيد والسل رادل قييما سائر الاصول . مقا وغناالم«تفددية 


سس > ا س 


الى دراسات تفصصلية مستوعية (61. 

وعد القاضى عيد الجبار وتلامذته من الشخصات الا أخرة فی س ركة 
الاعتزال » وقد انقرضت فرئة الممترلة الحقبقية بعد هنه المدرسة أى فى 
غضون القرن الخامس الحجرى . ولكن منافشات المترلة أدت إلى ظہور 
ثلاث [إتماهات : 

١‏ - إتجاه بميل إلى الفاسفةالي و نانية تلك التى تمثلت فىمواقف شرا حأرسطو 
من الافلاطونيين الحدثين . 

- إتجام الى التصوف وعارسة أساليب الحياة الروحية. 

+ ثم إتحاه ثالك الى البقاء فى دائرة عل الكلام السنى وذلك بالإنتهاء 
الى الحركة الاشعرية التى حاولت ف هذه القئرة الاشيرة التوفيق بين الفلسفة 
ومباحث عام الكلام الى أطلق عيبا فى هذه الفترة مباحث التوحيد . 

وستعرض فما بل بالتفصيل لأراء الجياق لى نمطى صورة لموقف أحد 
كيار مثل الولبقة الاخيرة من طبقات الممتزلة . 

ابو على مهد بن عبد الوهاب الجبائى ( الماوف عام ٣٣١‏ ۸ ) 

وهو تلميذ الشحام شيخ معتزة البصرة على عصره ؛ وقد ظبر هو وابنه أبو 
هاثم فى آخر أدوار حركة الاعترال . 

وقد انفرد عن أصحابه يجملة آراء منبا : 


: الجواهر والاعراض‎ ١ 

بيت الجباتى الجوهر الفره أى الجزء الذى لا يتجسرأ . وهو فى حال 
)١(‏ توفر الدكتور عبد السكري ءمان على دراسةآثار القاشى عبد الجار ومذهيهء 
ونحن محاجة الى دراسات كثيرة أخرى ثلقى الضوء على حقرتة مواقه التكلاي . 





کد ۴١‏ سه 


انفراده يحوز عليه مايجوز غلى 'الجسم من حر كة وسكون ولون وطعم ورائحة 
ولكنه بدرن طول أو عرض أو عمق أو علم أو قدرة أو حباة والجوهر جوهر 
بنفسه قبل أن يوجد ء وهو معلوم أيضاً قبل أن يوجد . وحيئا يوجد يكورن 
حاملا للاعراض ؛ والجواهر كلبا من جنس واحد. 

أما الاعراض فنا ما ببق كالرارة والبرودة وغيرها » ومنبا ما لا يق 
كالصوت والألم والارادات والكراهات والهركات . ومن ااسكون ما ببق وهر 
سكون اماد . ومئه ما لا ببقوهو سكون الحى الذىيعقله فنفسه . وقالالجبائى 
انه جوز أن بوجد العرض الواحد فى أمكثة كثيرة كالكتابة م أنه يحوز اعادة 
بعض الاعراض » و لذا أراد الله أن يقن العالم خاق عرضا لا فى محل افنى بدجبيع 
الأجسام والجواهر »وقد مله على ذلك اعتقاده ان الله لا فى يحل » فيكو ن إثياته 
لو جودات ھی آعراض لا عل لها كاثبات موجودات هى جواهر لا نحل لبا . 

؟ - الصفات الازكية : يقول الجبائى : أن الله لم يزل سميعأ بصيراً؛ ولم يقل: 

م بزل سامعاً ميصراً : فالله تعالى كان فى الأزل سميعاً ولم يكن اما إلا عند 

وجود المسموع » وكان فى الأزل بصيرآ ولم يصر مبصراً إلا عند وجود المرئى. 
والقول بأنه سامع مبصر يمنى أن المسموعات والمبصرات تكون أزلية الوجود » 
لک يمكن وصف الله ازلا بأنه سامع ميصر » وإئما يقال له سميع بصير بدون 
التزام موضوعاتها م يقال الشخص : سميع بصير أثناء الوم ولا يقال انه 
سامع ميصر . 

۳ اسهاء الله : قال ا.لسائى أن أسماه الله جارية على القياس لا على 
التوقيف ء ولهذا أجاز اشتقاق اسم الله من كل فمل فمله » وهذا يؤدى إلى 
تسمية الله بأسماءم غير لاثقةء فالله يقول : ١‏ سخر الله هم ء قبل يسمى الله 


۽ ساخرآء قياسا على رأى الجبائى ؟ ولبذا أصر البغندادى على القول بأن 


fof —‏ د 


ااه الله «أخوذة على التوقيف وليست جارية على القاس کا يقول 
الجبالى 200 , 

؛- الكلام الالهى : لقد تالت الممدلة يخاق القرآن وانرد الجبانى بموقف 
غاص فى نطاق هذا الرأى فبو برل : , أن الله متكلم يكلام خاقه لا فى عل 
والكلام أصوات وحروف » والمتكلم من فمل الكلام لا من قام به الكلام » 
والله يحدث فى نفس قارى, القرآ كلما أثناء القدراءة» ليكون القرآن بذلك 
كلام الله سقيقة , . 

وحمل الشبرستانى آراء الجبائى وردوده على انه فى عبسارات مركزة » 
متها * مشا لفته لابئه فالقول بالاحوالء فقد ذهب اجبائي إلى أن الله عام بذاته» 
قادر بذاته حى بذاته . ومعنى هذ! أن كونه عالما لا يقتضى وجود صفة العم 
زائدة على وجود الذات » بيغا يقول ابه أبو هاشم أن صفة العم غير صفة 
الوجود الذات » ويسميها ه عالا . . فالاحو ال عند أنى هاشم هى الصفات عند 
الجبائى » وهى تدرك مع الذات ؛ فكون العام عالاً » صفة غير ذاته وغير أنه 
موجودء ويتطيق هذا أيضاً على صفى القدرة والحياة » إذ المفيوم من الحالغير 
المفروم من الذات ولكن عت إتصالا بينبما . ويرى الجبائى أن القول بالآحوال 
يفضى إلى التساسل من حال إلى مال إلى غير نهاية » والوجود لا يرجع إلا إلى 
اللفظ ارد وأما عند مثبى الاحوال كأى هاشم فبر حالة لا فرق فيبا بين 
الوجود والعدم . 

وزفن أو آله ف الصلاح والاصلح أن الله لاا بعل أصلح ما يمل لآنة لو عليه 

لفمله » لانه لايل بين عباده وبين الاصلح . والاصاح هو الاجود فى العاقبة . 
والافءال يحب أن ينظر اليها من ناحبة غاياتمها . 


اشول ن 


لس و ا 


ولى اللطف : قرله : أن من يعل الله دون لطف أ-ق بالثراب الاعظم من 
عليه الله مع وجود اللطف منه » آما | نه فقد قال بالقساوىفى الحالين» وأنه تمين 
أن يكلف الله الششخص الإعان على استواء دون لطف . 


ولى العوض والتفضل والثواب : قوله : انه لا يحب عل الله :ىء لعساده 
فى الدنيا إذا لم يكلفيم عقلا وشرعاء فأما إذا كلفيم فعل الواجب فى عقوم ؛ 
وإجتناب القبائم ٠‏ وخاق فييم مع ذلك الشووة للقبيحوالنفرر من السنو الميل 
الاخلاق الذميمة ؛ فانه يحب عليه اذلك أن يكل عةولهم ليوجد فيبا القسدرة 
والاستطاعة على دحض القبيح والذمم من الفعال والوقوفق على الاصلم 
ا 

ومن أرائه أيضا : نفى اهكان رؤية الله واثباته ارادة الله حادثة لافى 
عل ء وقوله باستحالة بعث الاجسام بعد تفرقها بالموت » فلا يكون الفشور بعد 
الموت إلا للارواح فقط . 


وقوله بان اليد خلقا وابداعا ¢ والخدير والشر والممصية والطاعة قر جع 
كلما اليه إستقلالا وإسآبدادا . وأما الإستطاعة فبى قبل الفعل وهى قدرة زائدة 
على .لامة النية وصحة الجوارح ؛ وقد قال فريق من الممتزلة بأنها لا تعدو أن 


تكو ن سلامة الذية وصحة الجوارح فحسب . 


وقوله ايضا : أن الإيمان إجتماع خمصال الخير اللؤمن ٠‏ وأن الحمن والقبيم 
تحب معر فتبما قبل , رود الشرع ء أما الشربعةالنبوية فى فى رأيه ألطاف إلهية, 
ومع ذلك فان الحكم 


يحب عليه واب المطبع وعقاب الساصى ؛ واكن تحديد 


وعم 4 جه 


وع اغلة تان أرأه الجباى وآن كانت تخا لف ق تفصملاتها آراء شيو 
الاعدزال السا بقين عليه من الطبقتين الآولىو الثانية فضلا عن إختلافبا مع آراء 
ابنه أى هام ٠‏ إلا أنما لا ترج فى بحملبا عن الأطار العام لمذهب الإعتزال فى 
خطو طه الكبرى : 


ea — 


الور السالي 
العمر العبامس 
وبنقسم الى ثلاث مراحل : 
المرحلة الاو : من بداية العصر العبامى إلى خلافة الرشيد . 
اللرحلة الثافية : من عصر المأمون إلى خلافة المتوكل ( مرحملة الازدهار ) . 


الرحلة الثالثة : عصر ازدهار الكلام السى ( مذهب الاشاعرة ) . 


المرخلة الأول 


آميزت هذه الفثرة بمناصرة الخلفاء لأهل الحديث واضطبادم لأهل الكلام ؛ 
ولا سما فى عصر الرشيد فقد منعالجدل فى الدين . بل وزجبالمتكلمين فالسجبون 
بعد أن تفاقم الخلاف بين الفرق الدينية . الأامى الذى أوشك أن يهدد المقيسدة 
الإسلامية ويثير الشك فى نفرس عامة المؤمئين ٠‏ فتصدى الحباسيون الأوائل لهذه 
الحنة وجعاو! من أنفسبمحماة للدين وورثة لملم الرسول حتى #ظو ! بمكانة تضاهى 
مكانة الملويين عند جميرة المؤمنين . 


ولكن أهل الحديث وإن كانوا قد أدوا دورم هل خير وجه فى القرن 
الآول للبرة » إلا أنهم سبب جبلمم بأساليب الجدل فى المقائد ‏ لم يكوئوا 


> ۴۹۰۹ 


أهلا فى هذه المرحلة لمواجبة علماء الكلامالذين تسلحوا بالمنطق والفاسفة . ويقال 
أنه حينا طلب ملك السند من الرشيد أن يمت عن يناظره فى الدين » أرسل اليه 
تاضياً من أهل الحديث فمجر عن مواجبة الخصم. الآمى الذى أثار حفيظةالرشيد 
وجعله رضخ لمشورة بطانته باستحضار من سجتهم من المتكامين فأجابوا عباعجز 
عنه القاضى ٠‏ 


وف ناي المرحلة الاولى ‏ وفى الجزء الاول من القرن الثالث الهجرى ‏ 
ظبر بعض كبار المعتزلة من الطبقة الثانية مثل أن البذيل العلافوهشام بن الحم 
والنظام وقد خلط هؤلاء ‏ ولا سما النظام ‏ مسائل الكلام بالفلسقة قبل أن 
تنضج الحر © الفلسفية . 


للرحلة اثثائية 


تمثل هذه المرحلة رد فمل عنيف لاضطراد المعتزلة فى المرحلة السابقة . فلقد 
أضحى مذهب الاعتزال عقيدة رمية تثيناها الدرلة بمد أن ولى المأمون الخلافة 
وكان ذا نشأة معتزلية . ومن مم اشتدت حركة اضطباد الفقباء وأهل الحديث 
وأعداء الممتزلة على وجهالعدوم وقد ظبر هذا الصراع العف فى عمنةخلق القرآن. 


خلق القرآن : 


إذا كان الممتزلة قد نفوا الصفات الإلبية الزائدة عن الذات وقالوا ان 
صفات الله عين ذاته إلا أنبم خرجرا على هذه القاعدة بصدد صفة الكلام 
الأثهى فلم يقولوا انها عين ذاته » أى أنه متكلم وكلامه ذاته مخافة أن 
يسارى القرآن ‏ وهو كلام الله ذات الله في الوجود ء فيكرن هناك 


ma Py am 


قديمان : ذات الله وكلامه ( أى القرآن ) عا يؤدى إلى الشرك فضلا عا بنطوى 
عليه القرآن من قصص ومناسبات زمانية هى من المتفيرات الحادثات . ون ثم 
ولما كانت الأجسام والاعراض جحدئة , لهذ! كان كلام عيدثاً ؛ والقرآن هو 
كلام الله وإذن فبوعخاوق أحدثه الله تعالى فى محل لآنه ‏ من ناحية ‏ لايجوز 
أن يحدثه فى ذاته لآن ذاته ليست محلا للحوادث ؛ ومن ناحية أخرى لايمكن أن 
عدثه لا نى حل لان الأجسام والاعراض تتطلب علا تقوم به . 
وهو ليس قائماً بذاته تعالی بل غار جا عنہا ده فى حل فيسمع من امل › 
شريطة أن يكون هذا امحل جماداً حتى لايكون هو ا مکل به دون الله . 

وقد فسروا تكلم الله موسى بأن الله خلق الكلام فى شجرة فسمعه مومى 
عليه السلام . 

هكذا دلل المعتزلة على خلق القرآن واشتطوا فى محاربة المعارضين وأمر 
المأمرن ‏ ك ذكرنا ‏ أن بمتحن الفقباء وكبار رجال الدولة فى هذه المسألة 
فن رفض منهم الفول مخلق القرآن سجن وجلد مثل ماحدث لأحمد بن نبل ( 
وقد استيدت بالمأمون هذه الفكرة حتى أنه كان يربطبا بصحة عقيدة التوحيد 
ويتسجب من القائلين بذيرها حكيف يظلون على ايائهم بالمقيدة الاسلامية مع 
رفضبم التسلم يمخلق القرآن . 

)0 يقول الحنابة: وأن القران ممروفه وأصواته قديم» وقد بالغوا فيه حكى قال بعضهم 


جهلا : ( الل والغلاف قدعان فلا من السحف ) » المواقف للامجى ج٣‏ ص75 2 .. وما 
تقرر الاخاق طیأن کلام الہ غير مخلوق ‏ فى نظر انا بقة ‏ فيجب أن تكون الکلا ت آر لي سے 


«af‏ ب وأا ده 


عل أن عنة خلق القرآن كان إبا رد فمل مساكس » إذ أنها إستثارت أمل 
السنة » ودفمت بهم إلى الدخول فى ميدان الجدل الدينى للتصدي لتحديات المارلة 
وذلك بعد أن كانوا يتحرجون من الخوضٍ فى أى ناش أو.عحام” جر لالمقيدة » 
رتمخض رد الفعل السنى عن ظبور الهمركة الأشعرية : 


نر ية الجوهر الفرد ( الجزء النى لا بتجرأ ) : 

فى هذه المرحلة ظبر عل الكلإم الذرى : أى نظرية الجبوهر الفرد » وكان 
أبر الحزيل الملاف هر المؤسس المقيقَ لميذا المذهب.على رأى هورن » ولكن 
الفضل يعزى إلى الاشاعرة الذين أخرجوه فى صورته الكاملة » وقد كان كل من 
النظام وهشام بن الحم من أشد المعارضين لمسذا المذهب . يقول ابن حزم 612 
د ذهب جمهور المتكلمين إلى أن الأجسام تنحل إلى أجزاء صغار لايمكن البئة 
أن يكون لبا جرء ‏ وأن تلك الاجراء جواه رلا أجسام لها. وذهب النظام وكل 
من يحسن القول من الأوائل إلى أنه لاجزء وإن دق إلاوهويحتمل التجزىء أبدآً 
بلا نباية » وأنه ليس ف المالم جره لايتجرأ ‏ وأن كل جزء انقسم الجسم اليه فبو 
جسم أيضاً و إن دق أبداً » . 

وإذا كان المساءرن.قد أخذرا مقلالتبم, فى الجوء للذى لا يتجرأ عن اليو نان 
١(‏ يقول القغطى (1> : ذو مقراطيس فيلسوف يونا صاحب مقالة فى الفاسفسة 
وهو القائل بإتخلال الأاجسام إلى أأجراء لا تتجزأ » )لا أنهم استخدموها. الرد 
عل دعاوى الماديين الجاجدين لوؤجود الصائع واللائلين بقدم العالم. فأثبتوا 
وجوه الله وحدو بهم العالجر.. 





تحت فيه غير مخلوقة » ذا .: الأقدام م98" . 

أما السلف فقد قالوا : أن القران كلام الل لانقول لوق أو غير ماوق » فأثارة هذه 
المسألةاجدمة. قل بها لنب (سس) لا مبسابع . .. و ثقفب هتد قولنا. 4 القران كلام الله وهذا 
فبط دي نما .ول, أقبل قيآنه . 

13) اہن حماس ۹۴. 


= 4 مه 


ومضمون هذا المذهبمها يورده كل من النمئ: والتفتازانى » أن المالم مۇلفش 
من جواهر بسيطة ( والنفس من بينبا ) يسميما أعيان » وأعراض » وال جوهر 
ما يتقدم. بذاته أما العرض فإنه ما .يتقدم بنيره . والجواهر إما مركبة كالجسم » 
وإما غير مركبة كالجواهر الفردة أو الجر. النى لابتجزأ . 

ويصاح :هذا المذهب : ا يقول التفتازانى للرد على الفلاسفة القائلين بالصورة 
والميولى القديمتين والذين يلبتون أزليةالعالموينفون الحدوث , وأصحاب مذهب 
فى ليست أذ لية ولا أبدية » أما حركة العالم ‏ على رأى الفلاسفة ‏ فهى دائرية 
ولحذا فبى قدة مثلبا فى ذلك مثّل مادته . 

والله ليس جوهراً فرداً إذ الجرهر ف امكان والله لافى محل؛ وكذلك فإن 
الجوهر الفرد ممكن الوجود ‏ لا واجب الوجود ‏ وهذا يتنافى مع ما يلبغى أن 
تكون عليه العلة الأولى الواجية الوجود . 

وقد إتخذ الاشاعرة موقفاً آخر مغايراً لموقف الممئّزلة بصدد , الجرأ الذى 
لايتجرأ , فبيها أخضع أبو الهذيل العلاف المذهب لمنبج المعتزلة المقلى تسد أن 
الأشاعرة قد حولوه إلى نظرية فى مئاسبات الفءل الإلبى كا سترى » الآمر الذى 
تأدى إلى تحطم النطاق المعقول للملية . 

ويلاحظ على وجه العموم أن هذه المرحلة من مراحل تطور علم الكلام 
قد مرت بإستخدام أساليب الفاسفة فى الدفاع عن العقيدة » وقسد ظل المعثز لة فى 
أوج قوتهم خلال عصر المحتص نم الوالق ۲٣۷‏ هھ - ۲٣۲‏ » وما ليرا أن أسوا 
بعد عام ۳۳۷ ه فى حالة سيئة حيت تنكر طمم الحليفة التو کل ۲۴۳۲ - ۷ج٣‏ فأمر 


. ٠١١ القفطی ص‎ )١( 


سه بل ست 


بإحراق كثببم » ومصادر تیا » وتعقب زعماءم فى كل مكان ٠‏ ويبدو أن نهايات 
القرن الثالك وبداية القرن الرايع للبجرة كانت تؤذن بظبور -حعركة مناولة 
لمذهب الاعتزال , لكى تشجب البدع والانحراف عن عقيدة أهل السنة بعد أن 
تفرقت كلة المسلمين بسبب الجدل المستمر حول المقائد, ما كاد يبوردى يجحوهر 
العقيدة وماسكبا وصفاتها وبساطتها المشرقة كا صدرت عن يبو عالنبوة ورجال 
الصدر الأول ولهذا ظبرت الحركة الأشعرية فى العراق ( ١‏ ه ) والماتريدية 
( على بد أبى منصور الماتريدى ممم م ) فى الأقالم الشرقية » والطحاوية ( عل 
يد أف جعفر الطحاوی ۲۳۱ ۸ ) فى مصر . وتكاد تدور هذه الحركات الثلاث فى 
فلك واحد : ألا وهو الدفاع عن عقيدة السلف ومواجبة النرعة المقلية 
المفرطة المعتزلة . 


اضفلا لاشم 


أدو ار عل الكلام ومواقفه (م) 
الاشاعرة 


مؤسس فرقة الأشاعرة هو أبو الحمن الأشمرى 210 . ولد عام .51 أو 
.بم البجرة ؛ وقد نشأ منذ شبابه الآول على مذهب الاعتزال . إذ لزم شيخه 
الجبائى فى البصرة وتلقى عنه أصول هذا المذهب ولكنه لم يلبث أن أعلن على 
الل تحوله عن آراء الممتزلة حواك سئة . .م للبجرة ولعله أحس عدى ما ححيق 
بالمقيدة الإ..لامية من أخطار من جراء غلو المعتزلة فى آر انم وتزيدم فى تغليب 
العقل على النقل ٠‏ فأزمع أن يرجسع عن معتقدم وأن عب الدفاع عن عقيدة 
السلف ليحفظ على المسللين إعانمم ورد غائلة المنحرفين المبتدعين ٠.‏ وقيل أيضا 
فى تفسير سبب محوله - أنه رأى الثى فى منامه وأنه حثه على اتقباع سبيل أهل 
الحق من المؤمنين . 


ويشير مؤرخو الفرق إلى أنه جرت بين الاشمرى وأستاذه منافشة عن حم 
الزاهد والكافر والطفل الصنير بعد الموت وأن هذه المناقشة أيقظت ذهن 
الأشعرى ودفعت به إلى الانفصال عن أستاذه والتحول عن مذهب الاعتزال . 


ومضمون هذه الناقشة أن الآشعرى سأل الجباكى عن حال أخوة ثلائة بعد 


)١(‏ راجم ابن ا كر : تببين كذب المفترى فيما نسب إلى الإمام أبى الحسن الأشمرى 
دمشق ۸۱۳۷۲ . 


ووم ب 


الموت : أحدم بر تقى والثانى كافر فاسق شقى والثالث طفل صغير ٠‏ فأجابه 
قائلا : الزاهد فى الدرجات والكافر فى الدركات أما الصذير فن أهل السلامة . 
فساله الأشعرى : هل بوذن الصغير بالذماب إلى درجات الزاهد ؟ فأجاب 
الجبائى باستحالة ذلك لان الزامد وصل إلى هذه الدرجات بطاعاته . أما الصغير 
فلا طاءات له . فاحتج الاشعرى قائلا عن الصغير : ١‏ أن التقصير ليس منه وأن 
اله | يبقه ولم يقدره على الطاعة ‏ » ويرد الجباق قائلا : ان الله يقول له ( أى 
للسنير ) كنت أعل أفنك لو بقيت لعصيت ٠‏ وصرت مستحقا للعذاب الالم » 
فراعيث مصلحتك . 

ول يلبث الأشعرى أن عاد إلى الأساول قائلا : فلو قال الخ الكافر 
يا إله العالمين » ا علبت حاله فقد علمت حالى » فم راعيت مصاحته دوق ؟ 
فرد عليه الجبائى قائلا : [نك يمنون 00 . 


وهذا يعنى أن الجبائى فشل فى إقناع تلميذه الاشعرى » ولم يستطع الرد على 
تساؤله. الآمر الذى أفضى بالتلميذ إلى التشكك فى آراء شيخ الاعتزال على عصره 
فكانت ردته المدوية عن مذهب الاعتزال » إذ أعان فى جمع حاشد فى مسبعد 
البصرة أنه براء من هذا المذهب فقال : , كنت أقول لق القرآن وأن الله 
لاتراه الابصار وأن أفعال الشر أما فاءلبا » وأنا تائب مقلع » ممتقد للرد على 
الممتزلة مخرج لفضانحبم نرمعايبيم ». 

ويبذو من نس إعلان التععول أن مت مشكلات ثلاث رئيسية كانت 
مرضع الجدل عند المعتزلة على عصر الاشعرى وهى : مشكلة خاق القرآن › 





. ۱۹۸ الجرحاني س ۱۹۷ س‎ )١( 


= 117 سه 


واف [مكان رؤية الله فى الآخر قء ثم مسألة حرية الإرادة الإفانية أى 
الاختيار » وكان على الاشعرى أن يحدد موقفه الجديد من هذه المشكلات اثلاث 
على ضوء عقيدة الساف ‏ ؟ يقول ‏ بعد أن رفض مقالة الممترلة فنكون آراؤه 
حولها إطار! جامعا لتيار علم الكلام الأشعرى ؛ ويرى الأشاعرة أنه اسئمرار 
لعلم الكلام السلفى . 

وبقال أن الموقف الكلامى السلفى قد بدأ فى وقت مبكر قبل الاشمرى 
ولاسما ع.د ابن كلاب وعند بعض صوفة أهل السنة من أمتال الحارث المحاسى 
۴ ه والجددد الصوفى بوم ه » فقد ناقش هؤلاء مسائل الآوحيد بأساليب 
المتكلمين وأشار الشافمى إلى وجود طائفة من الملمين تدافع عن الإسلام 
وتعمل على تخليصه من البدع والشوائب . ومع هذا فإنه يمزى إلى الآشمرى 
أكبر الفضل فى صياغة علم الكلام الست فى شكل المام المنظم . 

كان الأشمرى مناظرا قوى الحجة . وقد رد على الممتزلة بعد أن أورد 
أراءم بأمانة ووضوح » وهو فى استخدامه للجدل الكلاى لم يتقيد كثيرا 
بالترام مناهج على اكلام کا فعل أتباعه فما بعد » وعلى الرغم مز أنه احتفظ 
بض مبادىء الاعتزال إلا أنه كان حريها على [ظبار “سم الشديد مذهب 
الساف . ويذكر ابن عساكر أنه ليس له فى مذهب السئة أكثر من سطه وشرحه 
وتأليفه فى نصرته «1) , وقد رفض أن يكون مذهيه مذهيا جد:دا يضاف إلى 
المذاهب الفقبة الآربعة » فبو يرى أن هذه المذاهب جميعا على دق لاختلافها فى 
افروع دون الآصول ٠‏ ولذا فقد جبد فى أن يظبر مذهره فى صورة تندرج 
تحتبا هذه المذاهب الآربعة , فهو مع مالك ومع الشافمى رغم تشكر الشافعية 
له » وكذلك فقد حاول اسسمالة الحنابلة زاعما أنه إنما ينماق باسانهم ٠‏ ولكن 


)2غ( راج بين كذب ا لمغري ار 8 


هه 4 سه 


فريقا منم تمصبوا ضده ورفشوا انتسابه إليهم متبمين لياه بأنه مازال على 
عقيدة الممتزلة الفاسدة . وقد جاءت ثورة الحنابلة ضد الاشاعرة فى يغداد عام 
ودع ه لك تشب أى محاولة لتسلل الاشاعرة إل صفوفيم ٠‏ وقد عبر ابن 
تيمية عام ۸ب ه فا بعد عن هذا الموقف الحنبلى المعارض للاشعرية فى ردوده 
الحاسمة عليهم . ۰ 

مدعب الاثساعرة : 

: الله وصفاته‎ ١ 

يرى الأشاعرة أن الذات الإلهية قدمة أبدية بسيطة وغير مشابهة للحوادث. 
وقد توسطوا بين المعترلة والحشوية والمجسمة فى مسألة الصفات فر فضوا التشييه 
كالممترلة وأثيتوا الصذات المعنوية لله تعالى ولكنبم لم يذهبوا فى تنريه الله عن 
صفات خلفه إلى حد الوقوع فى تمطيل المترلة » بل الترموا حدود السلف فى 
التنزيه , فقالوا أن لله علا لا كالعلوم وقدرة لا كالقدرة » أى أن صفات الله تعالى 
غير صفات الإنسان وسائر الخاوقات الآخرى . وهذه الصفات الإلهية قديمة 
وقد ردوها الى سبع صفات هى : القدرة () ء والعل » والحياة . والإرادة , 
والسمع » والبصر ؛ والكلام »> وكذلك الاسماء المشتقة منبا قديمة أيضا مثل : 
القادر والعالم والحى والمريد والسميع البصير . أما صفات أفمال الله : كالحالق 
والرازق والمعز والمذل ,فهى غير فديمة فى نظرمم 0© . وكأنهم بميزون بين 
صفات الذات وصفات الافعال » ويحملون الآ ولى قديمة والثانية حدثة . 

ويدلل الاشاعرة على أن صفات الذات قديمة بقولحم : انها لو كانت 


. وقدرة أله عند الأشاعرة غير متناهية ولا محدها شيه‎ )١( 
. #٠ (؟) راسم الاقتصاد فى الاعتقاد العزالى س‎ 


مه 0 إ۳ س 


محدثة لحد ما الله فى ذاته » ومذا عال لابه ليس علا لحوادث » ومن الحال 
أيضا أن يحدث الله صفاته فى غير ذاته »> ونبقى احال أخير وهو أن تكورن 
المفات عحدثة قائمة بذاتها » وهذ! أيضا محال لآن المفة لايمكن أن تقوم بذاتها 
عن البعض الآخر وغير مبايئة لبعضها الآخر ولا هى مغايرة لذات الله . 
۲ س كلام الله ( القرآن ) : 
الكلام من صفات الله . رالقرآن هو الصورة التى ظبر لنا بها الكلام الإلهى ؛ 
ولهذا كان القرآن بصفته كلام الله > موضم جدال طريل بن المتكلمين من 
فقال الساف : أن القرآن ( أىكلام الله ) غير مخلوق فبو قد لفظا ومع . 
وقال جمهور العتزلة : أن كلام الله حادث فى نحل . 


اما الاشاعرة : فقد فرقوا بين الكلام النفسى الذى يحول فى النفس والكلام 
المتلفظ به وهر دليل على اكلام اانفسى » والدليل غير المدلول , فكلام الله 
النفسى قدم والقرآن كذلك قديم ‏ أما الحروف والآصوات ‏ القراءة ‏ التق مى 
دلالة الكلام النفسى والتى هى فعل القاریء فہى عخلوقة (1) . 

واذن فكلام الله على رأى الأشاعرة ‏ قدم غير حادث ولا مبتدع أما 
الحمروف فبى مثل الاجسام والالوان والآصر ات وسائر ما يتضمئة العالم 





() شهاية الاقدام س ۳۲۰ - ۲۴١‏ ء 


= الم سه 


من أشياء فبى مبتدعة مترعة ٠‏ أى أتها قد أحدثت فى حدود الرمان ولا يمنى 
خلق اللفظ أنه من عند الرسولء بل هو من عند الله > ولكن خاق لفظ القرآن 
حدث قبل الوحى فى الأزل السحيق حيث تلى على الملائكة والملا الآعلى ثم نزل 
به بعد ذلك جبريل على الرسول . 

: ل التشمبيه والتهسيم‎ ٠ 

بينها رفض العتّزلة إمكان رؤية الله فى الآخرة يمد الأشاعرة يذهيون مذهب 
ااسلف فى فوهم برؤية الله » ولكنمم لايقاون أن تكؤن هذه الرؤاية بالصورة 
الانسانية ا رأى المشببة » ومن نم فوم يقولون : يرى الله من غير حلول 
ولا حدود ولا تکییف ‏ برافا سبحاله . 

وقد خااف الأشاعرة كلا من السلف والمشبية فى مسائل التشبيه والتجسيم 
الاخرى وتأولوا الآآيات الواردة مبذا الشأن فقالوا : أن وجه الله اشارة إلى 
الله نفسه ويده اشارة إلى قدرته تعالى , أما عينه فبى إشارة إلى رؤيتهللأاشاء 
واحاطته بها جميما » وكذلك تأولو ١‏ الاستواء على العرش لاله تعالى ليس مم 
ولا بعرض » ولا يستقر على الجسم إلا الجسم ولا على العرض إلا العرض ء 
وقالوا : كان ولا مكان فخلق المرش والكرسى وم تج إلى مكان ؛ وهو بعك 
خاق المكان ا كان قبل خلقه . 

وم كذلك نفوا الجبة وتأولوا الأيات الواردة فها حتى لاتلزم الله صفة 
المكانية الى الحقها الجسم بذاته تعالى , فصور بعضم الله بصور السائية مادية - 
كا سيق أن ذكريا . 

: خلق العالم‎ - ٤ 

كان على الاشاعرة أن يردوا على قول الفلاسفة بقدم العالم احثرازا من 
الوقرع فى الشرك بائبات قديمين : الله والعالم . 


#1197 خم 


وقد رد الأشمرى على القائلين بقدم العطلى وكذلك فمل البافلائى في مذهبه 
الذرىء ثم جاء الغرالى فرم عل القائلين بالقدم رد( حاجما فى م تهاففت الفلاسفة , . 

يقول الاشعرى : أن العالم مؤلف من أجسام. وماله. الاجسام مكونة من 
جواهر وأعراض» ولا كانت الأعراض ملازمة للجواهر بحيث لابمكن أن 
توجد الجواهر بدون الاعراض أوالاعراض يدون الجواهر :وكانت الأعراض 
متفيرة والمتغير حادث لهذا لزم أن تتكون الجواهر أيضا حادثة » وإذن 
فالأجسام وهى مؤلفة من جولهر وأعراض حادثة عخلوقة . ومن ثم فان المالم 
مخاوق محدث ٠‏ 

اما الباقلاني : فانه قد صاغ مذهب الأشاعرة فى صورة مذهب ذرى قبو 
يذهب إلى أن العالرمؤ لف من جواهر فردة لاحصر لها (أجيراء لا تتجزأ ) خلقت 
من العدم» والعقل يحمل على هذه الجواهر كيفيات ليست فى طبائمبا وانما هى من 
المقل فقط ؛ أى أن الصور من أثر المقل » وإذا انفملت هذه الكيفيات عن 
الجواهر فان هذه الجواهر لاتابث أن تتلائى »أى تنعدم » وإذن فالجهواهر 
متخيرة محدثة وكذلك أعراضبا » فلا سقى العرض زمانين ؛ والزمان كذلك 
مؤلف من ذرات هىآنات منفصاة ؛ والله هو الذى يخلق هذه الجواهر وأعراضبا 
وهو الذى يفمل فملا مباشرا فيها [ذ هو الملة المباشرة جيم التغيرات التى تطراً 
عليبا وليس نمت علل ثانوية لأانه لأتوجد قرانين للطبيمة . فثلا النار لاتدك 
الاحراق أو أنه ليسمن طبيمة النار أن تحرق الخشب ولا من طبيمة اهنب أن 
يحترق بالثار ؛ ولكن الله يلق الاحتراق حين تتصسل الناذ باحشب » فمل 
الاحراق أثر مباششر له تعالى وما النار و !نشب سوى مناسبتيك للفعل الإلهى . 
وعلى هذا فاننا مد الأشاعرة وقد حطموا مبدأ الضرورة والمعقولية فى الطبيعة 
الدى قامت على أ.ساسه حركة الاعتزال أى أنهم أنسكروا مدأ العلية . 


— ۳۸ 


وسترى الغزالى فما بعد يرد قافون العلية إلى مبدأ العادة والتكرار کا سيفعل 
دفيد هيوم فما بعد ؛ والأشاص ة مرقفيم هذا يفسحون الجال التأئير المباشر للعلية 
الإلبية ومجملون العالم بملى لمملية خلق متجدد مسثمر ٠‏ 

ه - الفعل الانسافى ( نظرية الكسمب ) : 

ما حقيقة الفمل الالسانى ؟ ويتبع هذا » البحث فما إذا كآن الالسان مسيرا أم 
مخيرا فى أفماله ؟ و إذا كان مسيرا فكيف نفسر التكليف الشرعى أى نحمله تبعة 
أعباله ونرتب له الجراء عليبا [ما ثوابا أم عقابا ؟ 

وقد رفض الاشاعرة موقف الجبرية القائلين بأن الله خالق أفعال العباد ؛ 
وكذلك موقف السلف الذى يقتّرب من هذا المعنى . وكذلك رفضوا قول المعازلة 
بأن العباد خالقون لأفعالبم ؛ لانهم نسبوا الخاق إلى من لايعلم حقيقة. مايخاق 
من المركات ٠‏ فالالسان لايعم بدقائق حركة يده المتقئة » وابذا فبو ليس فاعلبا 
بل ن لہا ناعلا عحكا متقنا هو الله . 


وال حق فىنظرم أن أفمال الاد تم بالمشار 5 بین اله وعباده » فلا يستقل أى 
من الطرفين بها وحدهء ولا كان الله لايحتاج إلى معين فى أفماله الخاصة فيبقى أن 
المبد هو الحتاج إلى عون الله فى أفماله ؛ ومن ثم فان الفمل يأسب إلى فاعلين هما : 
الله والمبد (0» ولكى يوضح الاشاءرة نميب كل منبما فى , الفعل » قسموا 
الفمل الواحد إلى ثلائة وجوه أو عتبارات عقلية : - 





(۱) باية الأقدام س ٩۷‏ - ۷۸ 


= 1زم - 

٠ اتقان الفعل وأحكامه‎ > ١ 

© القدرة عل تنفيله » أى الاستطاعة ٠‏ 

۳ س الارادة التي تشتار واهدا من المكنات . 

فالله تعالى له اتقان الفمل ثم له الإستطاعة , إذ القدرة على تنفيذ الفمل ثىء 
خارج عن ذات الإنسان لانها قد تفارقه أحياناً فيعجر عن الفغمل 
ثم أنه لو كانت هذه القدرة من خلت الله والعبد مما لماز اجتماع مؤثرين فى أثر 
واحيد وهذا محال. 

أما الإرادة التى مخصص ما الفمل بض الجائرات دون بعض - أى الى 
تختار واحداً من عدة مكنات ‏ فبى للعبد ٠‏ 

وقد سمى الأشاعرة عمل الله . أى اتقان الفمل والإستطاعة . غلقاً 
وإيحادا وإغتراعاً ؛ أما عمل البد . أى الإرادة فقد سموه ه كسبا » 
مصداقاً لقوله تعالى , كل امرىء بما كسب رهين ». اله يخلق فى العبيد 
الفمل والإستطاعة » والعبد يتصرف بهذا الفصل كا يريد فيوجبه إما إلى 
فيل احير أو إلى فل الشر فيكتسب بذلك إما ثوابا وإما عقاباً » 
ومكذا يكون التكليف الشرعى ممنى » بحيث يتحمل الإلسان قيمة أعماله ؛ من 
حيث أن له حرية الإختيار . 

ولكن الأشاعرة ‏ كا رأينا فى مذهيم الذرى - يهدمون هذه الحرية بقوليم : 
أن الله تعالى يتدخل باإستمرارفى كل فمل من أفمال الماد وفى كل حركة من 
حركاتهم دلا ساشرا يرث لايمكن أن يوجد أى سند ميئافهزيق أو طبيعى 
لحرية الإفسائية » وتبق ‏ على ما يلوح شبادة الوجدان وم لا يعولون عيبا 
كثير ا فى تبرير حرية الإختيار . 

وإذن فبدها يقول الجبرية بعدم قدرة العبد على [حداث الفمل والقسب » 


ص لم ل 


ويقول الممتدلة بقدرة المبد على الاحداث والكسب معا » فرى الاشاعرة ينكرون 
قدرة المبد على الإحداث ويسلمون بقدرته على الكسب فقط . 


وريما اعتبر الب موقفبم هذا توسطا بين الطرفين ولكن الواقع - ) 
ذكرنا ‏ أن مذهب الاشاعرة فى الحكسب بر فى النباية إلى مذهب 
القائلين مخلق الله لأفمال العباد , إذا ما ربطنا بين موقف الاشاعرة فى حدوث 
العام والخلق المتجدد . وموقفبم المفسر للفعل الإنسانى . فعلى ضوه هذا 
الربط بين الموقفين » تسقط دعوامم عن حرية الفءل الإنساى ويتعذر تبريره 
على أى وجه . 

وقد لشأت أمثال هذه الصعوبات فى مذهب الأشاعرة من عاولتبم [تخاذ 
موقف نوسط متعسف مصطنع بين طرفين يصعب التقاؤه) فى كثير من المساثل . 
ولاشك أن الرأى الذى ساقوه فى مشكة الكلام الإلبى ( القرآن ) يعد مثالا آخر 
على مبلخ ما الساقوا اليه من مآزق نتيجة لمنبجرم فى اصطناع الحاول الوسطى . 


7- مسائل اخرى : 

والأشاعرة آراء فى جملة مسائل : كرأيهم فى معرفة الله والشفاعة والإمامة 
وغيرها . فهم يرون أن فعرفة الله توجب بالوحى با يقول الممتزلة أنها توجب 
بالعقل قبل الشرع مم إتفاق الفريقين على وجوب بعث الرسل . 

أما عن الشفاعة فهم يرون أن للرسول شفاغة «قبولة فى المومنين 


الاستحقين للمقوية ٠‏ يشفع لم دامر الله وإذنه ولا إشضسع الله إلا من 


= ل 


المؤمن الفاسق للعقاب فإن الاشاعرة لايقطعون بعقابه بل يولون إن شاء الله 
عفا عنه وإن شاء عاقبه بفسقه ثم أدخله الجنة فهو لا يخلد فى النار ء يما تقول 
المعتدلة مخلوده فى النار . 

وللاشاعرة رأى فى صسألة الخلافة ( الإمامة ) إذ أنهم لايكفرون أحداً 
من المتنازعين بل بقولون أنهم جميما على حق إذ أنهم لم يختلفوا فى الأصول 
بل جاء اخشلافهم فى هذة المسألة فى الفروع ولكل ممتبد مصيب مثربة . 
ولکتېم يردون عل الشيعة القائلين بالوصية : بأن الإمامة تصاح بالإجماع أو 
بالببعة العامة . 


وهكذا نرى أسلوب الأشاعرة وطريقتهم التى حاولوا بها اسالة جميع 
الاطراف المتنازعة واتباع الموقف الوط بصدد كل مشكلة › وقد يكون 
هذا الطريق هو خير الطرق لكسب تأييد جمرة المسللين » ولهذا فقد 
إرتضى غالبيتهم تعالم هذا المذهب , وكتب له أن يظل سائدا بينبم فترة طويلة 
من الزمن محققاً إنتصاراً ساحةا على سائر المذاهب الاخرى . فقد صمد 
الاشاعرة لثورة المتزلة فى منتصف القرن الخامس الهجرى حتى قضى عليبا 
وانجار مذهب الاعتزال ائياً . كا صمدوا لثورة الحنابلة ضدمم و[نتبت 
بإنتصارم علييم وسحقيم ‏ كا سبق أن ذكرنا . 

الما قر يدية : 

لقد ذكرنا أن الأشعرى لم يكن وحده فى ميدان الدفاع عن عقيدة أهل 
السنة > بل لقد ظبر أيضاً , الماتريدى » فى نفس الفترة » لسبة إلى ( ما تريد) من 
أحراء سم رقند والمتوفى عام ممم مء وقد ارئيط مذهبه بمذهب الحنفية فى الفقه , 
ويقال أن مذهب الحنفية الفقبى أثر على مذهب الماتريدى الكلامى بحيث 
صرحت الحنفية والماتريدية مترادفتين . 


— ۳۷۲ = 


إننشرت الماتريدية فى الأقالم الشرقية للعراق » وكان الماتريدى يدعو إلى 
نفس المبادىء اثتى يدعو إليها الأشعرى مع خلاف بسيط يرجع فى النالب إلى 
نفس إستناد الاشاعر ة إلى مذهب الشافمية بيا ميل الماتريدية إلى الحنفية وتأخذ 
برأى المعتزلة فى بعض المواقف حتى اقد قبل أن الماتريدية همتزلة مسقترة ٠‏ 

ومن أوجه الخلاف بينه) : أنه با جد الإعان عند الاشعرى مرتبطاً 
بالمشميئة الإلبية إذ يقول المؤمن : إلى مؤمن إن شاء الله , تجد الماتريدى لابضيف 
إلى الإيمان مقولة ااشيئة . وحسب رأى الماتر يدية يستحيل على الله أن يعاقب 
مطيعيه » بها بحوز الاشاعرة ذلك . والمقل عند الماتريدى قادر على الاستدلال 
على وجوب معرفة الله حتى بدون الشرع ‏ وهذا رأى المعتزلة أيضآ ‏ أما 
الأشاعرة فهم يرون أن الوحى وحده هو الذى يطلعنا على هذا الوججوب . وفما 
يختتص بالفعل الإلسافى يرى الماتريدى أن للعباد قدراً من الإخثيار فى الفمل . 
فالإنسان قادر على تكييف أفعاله ٠‏ وتكون إثابته ومعافبته بقدر ماوقع منه 
بإختيار . وم يفرقون بين خاق الله للفعل وخاق الإنسان له ؛ إذ أن صفة الخلق 
تنسب إلى الله منذ الأزل با تذسب إلى الإنسان فى نطاق الزمان الحادت , 
وعل هذا فالقدرة الى للإنان على خاق أفماله تختلف فى نوعبا عن القدرة الى 
تنطوى عليها صفة الخلق الإلبية . وهنا تعد ردا جرئيا على المستّرلة القائلين بمطلق 
حرية الفعل الإنسالى . وكذلك بعد رداً على الأشاعرة الذين رفضوا لسبة 
الإستطاعة إلى الإلسان واكتفوا بنسبة الكسب إليه فحسب . وكأن الماتريدى 
يفرق بين نوعين من الإستطاعة : إستطاعة إلبية » أى قدرة الله على الفمل . 
وإستطاعة [سانية » أى قدرة الإلسان على الفعل . 


ويرى الماقريدى أن أفعال الخيد تقع رضى اله »أما أفعال الشر فلا 
لا تقع برضى الله . أما الأشاعرة فهم يرون أن الخير والشر كله من الله . ولا 


~— PY - 


تحمل الحوادث ء الخير أو الشر فى ذاتها . أى فى طبيعتها . و[نما يصفها الشرع 
بذلك . بِيًا بقول المستزة أن اير والشر يككنان فى طبيعة الآشياه » فالحسن. 
والقبح متعلقان بالآشياء أى ذاتيان و يحم المقل بها . 


وهكذا رى كيف أر._ الماتريدية لا تسلك نفس طريق الاشاعرة 
فى الاوسط بين اللف والمستّرلة فى كثير من المائل ٠‏ بل الواقع أا 
تلك طريق الوسط بين الممئزلة والاشاعرة مع ميل صتثر إلى مذهب 
الاعتزال . ولم يقدر للاتريدية أن تستمر طويلا فى حيط إسلامى كانت 
الأشاعرة فيه سيطرة تامة . 


#06 اسه 


الرحلة الثالثسة 


لشبد فى هذه المرحلة [ندحار حركة الإعتزال ومنيطرة عم الكلام السى على 
بد الأشاعرة والماتريدية . وكا إشتط المعتزلة فى تكفير مخالفيهم » كذلك فعل 
الأشائرة إذ أدخلوا الفرق المعارضة لهل السئة فى عداد المارقين أو الزنادقة . 
وآلفرا الكتب الكثيرة فى الرد على مخالفيبم داعا عن التقيدة » مستخدمين 
مناهج وأساليب عل الكلام » بل لقد أدخلوا النظريات الفاسفية فى عل الكلام 
وجعلوها تابعة للسائل الإبمانية وأوجبوا الإعتقاد بها . ولكتهم تسابوا أصل 
المقائد كا قررها أهل السلف ولم يحاولوا تأويلها أو [خضاعبا للمقل كا فمات 
المعتزلة . ويتضح هذا الموقف الآشعرى من العقائد فى تعريف ابن خلدون لعل 
الكلام ( وقد كان ابن خلدون أشمرى المذهب ) . 


يقول : ه هو عل يتضمن الحجاج عن العقائد الإعانية بالادلة المقلية والرد 
على الميتدة المنحرفين فى الإعتقادات عن مذاهب الساف وأهل ااسنة» . 


وقد [ختط الاشاعرة فى جميع مسائل,م رأآينا نظرة وسطى بين الاعتزال 
وأهل السلف فسموا , باصحاب الطريقه الوسطى . . فقد أفرط الممتزلة فى 
استخدام المقل حت صادهوا به قواطع الشرع وأخضعوا النقل للعقل واحترزوا 
من التشبيه فوقموا فى إلتعطيل , أما الحشوية والظاهرية الذين يرون اجمود على 
ال.قاليد وإتباع الظاهر والقول بالتشبيه مخافة الوقوع فى التعطيل فى موقف,م 
تفربط ظاهر . 


وقد جاء الأشاغرة فتوسطوا بين الفريقين وجعلوا النقل أساس منطلقهم 
وأصبم العقل عندم خادماً النقل . يقول الغزالى . فالذى يقنم بتقايب اد 


الاثر والخبر وينكر مناهج البحث والنظر لا يستتب له الرشاد ؛ لآن برهان 
العقل هو الذى يعرف به صدق الشارع » والذى يقتصر على محض المقل ولا 
يستطضىء بنور الشرع لا يبتدى الى الصواب ؛ ومثل العقل » البصر السليم عن 
الآفات والاذاء ؛ فالمعرض عن العقل مكتفيا بئور القرآن كالمعتّرض لدور الشمس 
مغمضا للا جنان , )١‏ , 

هذا وقد تم بناء المدهب الاشعرى على يد البافلانى ر ۳ ۽ ه ) والجوينى 
( ۷۸ ه ) ١»‏ وجاء الغزالى ( ه.ه ه ) ليكون أقوى معبر عن هذا المذهب الذى 
ظل سائدا فى العالم الاسلاى زمنا طويلا . كا سترى فى الدور الثالث من أدوار 
تطور عل الكلام . 

وقد أسبم فى الحركة الاشعرية عدد كبير من أتقياء المسللين وأكارمم 
ورعاء ومن بين من ظبر منبم خلال القرن الخامس وبداية القرن السادس 
لليجرة : 

القاضى الباقلانى ,. ع ه س ابن فورك ..؛ ه ‏ أبو اسحق الاسفرائيق 
۸ ھ س عبد القاهر البغدادی وبع ه ‏ أبو الطيب الطبرى .مع م 
أبو المعالى الجونى أمام الحرمين بموع ه - أبو حامد النزالى م.وم. 
ابن تومرت المغرفى تلميذ الغزالى عه ه س والشہرستای )مھ . 

هذا وما ساعد على انتشار المدهب الاشعرى , تأسيس المدارس النظامية 
فى ينداد ونسابور ٠‏ وكانت نبشر بهذا المذهب بمد ان اعترف به رسميا فى 
منتصف القرن الخامس للبجرة . وقد كان اغبيار مكانة المنزلة خصوممم ‏ هؤلاء 


. الاقتصاد فى الاعتقاد س ؟‎ )١( 
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الذين كانوا مشار كراهية أل السنة والفلاسفة على السواء ‏ واختفاؤم من 
مسرح الاحداث ء من أثم العوامل الى ساعدت على #صعرد الحركة الاشمربة 
ورسوخ أقدامباء وجاء قع ثورة الحنابلة ضدمم بقوة الدولة توطيدا مكانتبم 
وتثبيتا لأرائهم » ولا سما الجافب الدى يتفق مع آراء السلف من مذهيمم . 


الدور الثالث 


وهذا هو الدور المتأخر من أدوار عل الكلام ويؤرخ له فى القرن السادس 
للبجرة ؛ وقد امترج عل الكلام فى هذه الفترة امتراجا تاما بالمنطق والفلسفة » 
وأظبر من استعهل هذه الطريقة أبو حامد الذزالى المتوقى سئة م.م هم ود 
صورةلهذا الاساوب الكلاى فى كتاب تبافت الفلاسفة . وسار على منواله الفخر 
الرازى المتوفى سنة .+ ه ؛ وجاء فريق بعد هؤلاء خلطوا بين الكلام والفاسفة 
حاطا ذريعا عحيث يتعذر التمبيز فى كتاباتهم بين ما هو كلانى وما هو فاسنىء 
وكتاب , المواقف , لعضد الدين الايمى يعطينا صورة واضحة عن أساليب 
كتب علم الكلام ومبا-ئها فى هذا الدور المتآخر . 


على أن كتب علم الكلام المتأخر كانت ذات أثر كبير فى حركة نقل الراث 
الاسلاى الى الغرب اللاتينى فى القرون الوسطى » وخص بالذكر كتابات الغزالى 
ولا سا و تبافت الفلاسفة , وكذالك فان بعض آراء الاشاعرة قد تسللت الى 
الغرب عن طريق هذه الكتب ااتأخرة . فا لا شك فيه أن موةفا كوتف ما 
لبدانش عن العال المناسبة اما ينم عن أصل أشعرى واضم الممالم . كذلك يذكرنا 
موقف دفيد هيوم فى ارجاعه لقانون العلية الى مبدأى العادة والتكرار يمرقف 
الاشاعرة بهذا الصدد . 
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ابن عساكر : تسین كدب المفترى فيا نسب إلى الإمام أنى الحسن‎ 
الأشعرى‎ 
٠۹۲۸ طبعة دمشق | مطبعة توفيق‎ 
البكى : طبقات الثافمية الكبرى‎ 
فى ستة أجزاء‎ ١4.5 ) طبعة القاهرة ( المطبعة الحسينية‎ 
ابن العماد : شذرات الذهب فى أغبار من ذهب‎ 
فى مانية أجراء‎ ٠۹۳۲ / طبعة القاهرة مو‎ 
حاجى خليفة : كشف الظنون عن أساى !! كتب والفنون‎ 
سه‎ ١447/194١ طبعة فلرجل  استانبول‎ 


لم س 
لقد اتضح لدينا من بعض الإشارات المقتضبة أن مت مواقف التقاء 
ومعارضة بين السلف والاشمرية » وأن الأشاعرة يربطون مذهبهم بمذهب 
الساف ويرون أن ابن كلاب بمثل المرحلة الآولى للاشعرية قبل أن يتحدد 
موقفبا » وأن ابن كلاب مثل الدور الكلامى فى عبط السلف ذلك الدور 
الذى بدأ منذ عبد الرسول والصحابة على ما يقول به دعاة المذهب الأشعرى 
المتأخرين . وهمين علينا أن نالج هذه القضية . وأن نستعرض تطورات 
المذهب الاشعرى فى مواجبته لمذاهب السلف الفقببة حتّى يمكن إلقاءه الضوء على 
هذه المشكلة التى ظلت ردحا طويلا من الزمن مثار نزاع بين الفرقاء المعنيين . 
لاشك أن مصادر ممرفنا بالحر 5ه الاشمرية كثيرة ومتنوعة ٠‏ فبالاضافة 
إلى كتابات الاشاعرة المتعددة فى موضوعات علم الكلام يمد مىجمين أشعر بين 
هامين يتصديان ارصد تطورات الحركة والدفاع عنما فى ماس ظاهر : أما المرجع 
الاول فبو كتاب التببين لابن عساكر المتوفى عام ١‏ باه ه والثانى طبقات الشافعية 
للسرى المترفى عام ١۷۷ھ‏ . 
ويتضح من كتابات ابن عساكر والسبكى أن الاشعرية مرت يمراحل ثلاث : 
المرخلة الاوثي : وهى مرحلة النراع بين السلفية( ومنهم الاشاعرة ) ودعاة 
النظر المقلى من المعترلة . 
المرحلة الثانية : وهى تسجل تمول الاشعرى عن الاعتزال ٠‏ وق هذه 
ابن خلكان : وفيات الاعيان وأنياء أيناء الزمان 
طبعة القأهرة ٠٠٠۸‏ ( نشرة عمد عى الدين عبد الميد 
فى ستة أجزاء ) 
اللهريزى : الخطط 
طبعة القاهرة 


4174 ب 


المرحلة تمد شيخ الاشعرية بحاول جاهدا التودد إلى السلفية وإلى دعاة الموقف 
السنى بصفة عامة ولكنه يواجه بعداء شديد من النابلة المتزمتين مع أنه حاول 
ماشاتهم فى كتاب الإبانة . وبمد وفاة الاشمرى تعرض “أتباعه لموجة عنيفة 
من الاضطباد . 


أما المرحلة الثالثة : فبى تمل دور ألقوة للاشعرية وذلك بفضل شخصية 
أشعر بة كبيرة هى شخصية أنى حامد النزالى الذى احتضنه نظام الملك الشافمى 
المذهب» وكانت الممتزلة ا الفترة فى دور الاحتضار . ورغم هنا.فقد 
حافظ الاشمرية على موقفهم الوسط بين المعتزلة والحنابلة ..مستندرين فى.ذللك إلى 
أن كتاب الإبانة والجزء الاول من المقالات يميران عن موقف سنى ظاهر ,بدقاهه 
عن الكسب والتنريه وأنه بهذا يتفق مع موقف السلف النى تديه الجنابلة » 
أما كتاب , استحسان الخوض فى علم الكلام > فقد أظبر جانب الاعترزال 
الكلامى وقبل أسلوب التأويل کا فعلت الممترلة () . 


وهكذا نرى تأرجح الاشعرية بين الموقفين السنى والعقلى وكيف أنها انتبت 
إلى موقف سنى تحتفظ بالمنبج العقلى ٠‏ 


على أن التضارب الواضح بين موقف الاشعرى فى الإبافة وفى قي من 


)١1(‏ وقد شك شاخت فى نسبة كتاب استحان الحوض فى علم الكلام إلى الأشمرى 
استنادا إلى ما رآء من أتفاق موقفه فى لإبانة مع مذهب الأشاعرة ( راجء : المقيدة والهسريمة 
فى الإسلام ‏ الترجة الفرنسية س 2١٠١١‏ باريس 4°( . 

,وكذلك فان شاخت يرى أنه حتى ولو لبتت صحة نبة السكتاب إلى الأشاعرة » فان 
منهجه الق ل كان فد سبايم إليه معازلة السنة . 

New Sources . . . Shudia Islanica Vol I, 28.‏ للموطفة, 


ماه هس 


المقالات . وموقفه فى استحسان الخوض ف علم الكلام ٠‏ قد دفع بكل من 
الشبرستانى ©١(‏ وابن عساكر والسيك ٠‏ إلى القول بأن للاشمرى طريقين . 

والحقيقة أن الاشعرى قد استخدم هذين الطريقين معا فى إطار الموقف 
الوسط الذى النزم به منذ انشقاقه عن المعترلة : 


والطريق الاول : هو طريق السلف الصالح الذى يرفض منبج التأويل 
ويحترز من الوقوع فى حظيرة التشبيه ٠‏ ويسمى الاشاعرة هذا الطريق 
بطريق السلامة . 

اما الطريق الثانى : فرو الطريق الذى سلكته المعترلة باستخدامبا التأويل » 
وقد عمد الاشاعرة إلى هذا الاساوب عخافة الوقوع فى التشبيه . وكذلك اواجبة 
خصومبم المعتزلة المعطلين الصفات الإفية » فتصدوا للرد علييم وإثبات الصغات 
الإلبية وذلك فى نطاق حركة الكلام السنى دون غاو أو شطط فى استخدام 
المنبج العقلى ) فعلت المعتزلة » ومع مراعاة ما يفبنى أن يكون عليه المؤمن من 
تنزيه حق للذات الإلبية وذلك باستمال أساوب كريم وغير منفر فى تناوك كل 
ما يتعاق بالامور الإلبية » وكانت المتزلة تقول : يحب على الله أن يفمل كذا 
وألا يفمل كذا وأنه يقدر على هذا ولا يقدر على ذاك . . الخ مما أظبر رجال 
الاعتزال فى صورة بغيضة عند الكثرة الغالية من أهل السئة واجماعة . 


وهذا الطريق الثانى سميه الاشاعرة بطريق الحسكمة . 


. ١١ س‎ ١ + الشهرستانى : الملل والنحل على هامش الفصل‎ )١( 
حيث يفول : « ومذهب الحطيب‎ ١١ السى : طبفات العافمية الكبرى ب * س‎ )9( 
البندادى ) فى الصفات أنها تمر كما جاءت -- وهذا مذعب الاشعرى . . . والأشعرى قولك‎ ( 
. » آخر بالتأويل‎ 
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ولعلنا نساءل عن السبب الذى من أجله لجا الاشاعرة إلى سلوك هذين 
الطريقين مما ؟ الواقع أنه منذ قيام حركة الاشاعرة لم يكف دعام عن قلس 
طر يقم إلى مدارس أهل السنة أى مدارس الفقه الآربعة المعروفة » وذلك حتى 
يكون اذهبوم سند من الشرعية التى لا ريب فيبا عند جمرور المسلمين . وقد 
ركزوا مساعيبم على الانتماء إلى الملدرسة الشافمية ول يكن هذا مسلكا خاصا 
بالاشاءرة وحدم . إذ أننا تحد الممتزلة يحاولون التسلل إلى المدرسة الحنفية بعد 
أن دالت دولة المالكية والظاهرية فى بنداد . 


ولكن الحنابلة تصدوا لكل من المستدلة والأشاعرة سواء فى بنداد أو 
فى دمشق . وسترى أيضا كيف أن الشافعية أتفسهم قد أحسوا بحركة التسال 
الأشعرى إلى صفوفبم فانبرى الكثيرون من كبار الشافعية إلى الوقوف فى وجه 
هذه امحاولة . 


وكانت حجة الاشاعرة ف المطالبة بانضواتم بين صفوف الشافمية » أنهم 
يتابعون موقف الساف فى اثبات الصفات الإلهية وأن موقةبم وسط بين اامازلة 
وبين القائلين بالتفويض والامرار والارجاء “دم إنما يستخدمون الأسلوب 
الكلاى للدفاع عن هذا الموقف الستى » هذا بالاضافة إلى أنهم يزعمون أن 
الساف الصالح قد استخدم الكلام فى هذه الحدود الت التزموها . وكان كل من 
ابن عساكر والسبى يحاولان جاهدين الاستناد إلى هذه الحجج اربط الاشعرية 
بالشافعية ومع هذا فقد فشل الأول فى عاولته ‏ إذ رفض الشافعية دعواه فى 
إثبات أن عل الكلام بدأ عند الساف الآولين » وأن الاشءرية هى بجرد إمتداد 
لمذهب هو لاه السلف . 


وجاء الس بعد أبن عساكر يشر نين وسار فی نفس الطريق محا ولا اقناع 


~~ PP صم‎ 


الشاهمية رقبول الأشعرية بين صفوفبم . رغم أنه يعل أن الشافعى قد اصح 
بتجنب الخقوض فى عام الكلام كا يتجنب المره مرض الطاعرن ٠‏ وهو يفسر 
قول الشافمى هذا بقوله ‏ بعد أن أفاض فى شر حه بصورة يستفاد منها أن 
الشافمى لم يرفض عام الكلام رفضا تاما ‏ : , فالكلام فى الكلام عند الاحتياج 
واجب والسكوت عنه عند عدم الاحتياج سنة ©290٠‏ . أى أن السبكى يقبل 
ما يقول به الشافمى من ذم الخوض ف الكلام ولكنه مع هذا يرى أن الشافمى 
لا يقدح فى أن الكلام واجب عند الاقتضاء أى فى الدفاع عن العقيدة فى مواجبة 
أهل الريغ والضلال ٠‏ بل أن الشاقمى نفسه كان من أكين المتضلمين فى علم الكلام 
على حد قول السب( الذى يرى أن المتكلم هو المدافع عن عقيدة أهل السنة , 
ولا تفعل الأشعرية شيئا غير هذا . فليس لبم مذهب غاص ف الفكر بل أنهم 
تناولوا المقيدة الاسلامية على المستوى السنى ودافعوا عنبا بالبراهين المقلية , 
ويعتبر الكلام مكلا للفقه » إذ الفقه بدون كلام » لا يكنى للدفاع عن العقيدة 
وشرحبهاء وقد كان كبار رجال الاشاعرة بالفعل حجة فى الحديث والفقه وعلم 
الكلام © 


وقد رد السبى على قول ابن سريح الفقيه الشافمى الذى ذم الاشتغال 
بالفقه والكلام معا()» فقال : أنه لا يقصد بقوله ذم المجوض فى عام الكلام ٠‏ 
وإنما أراد أن يوضح أن الاشتغال بالعلمين مما يفوت على المشتغل ما 


(۱) طبقات السی + ۷ ص ۲۱ . 

(۲) م. س < ۱س ۲٤١‏ . 

(۴) م۰ س ج ۱ ص 3 . 

(4) يقول ابن سريح : « ما رأيت من التففية من اشتغل «الكلام فأفلح .. يفوته 
البقه ولا يمل إلى معرفة اكلام » . 
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الاجادة فيب) على السواء ‏ ولكن هذا الرد وإن كان فيه دفاع عن علم الكلام 
إلا أنه لا يدفم عن الاشاعرة تبهمة الاشتفال بهم مما كا يفعلون ٠‏ بربطوم 
بين الفقه والكلام ومن ثم فهم لا شك مغرطين فى الطمين على السنواء سب 
قول ابن سريح . 

ويتابع السبى التدليل على دعواه فى لسبة الأشمرية إلى الشافية فيقول : 
أن أيا بكر بن فورك المتوفى عام +.غ ه وأبا اسحق الاسفرائينى المتوفى عام 
۳۸ ه ‏ وقد كاتا من الاشمرية الشوافع أوردا أن الأشعرى نفسه كان 
شافما وأنه درس الفقه الشافمى عل أنى اسحق المروزى الشاضى › وعلى هذا 
فقد ارتبط مصير الأشمرية بالشافمية . بل لقد نشأت الاشمرية فى أحسان 
الشافمة فى رأى السب . 

وقد أكل السك جبوده فى اثبات هذه القضية بتوجيه النقد ااشديد إلى 
الشافمية الذين رفضوا دخول الأشاعرة إلى حظيرتهم . فقد عاب على أى 
اسحق الثنيرازى الذى أنفكر شافمية الاشاعرة ول يورد أشمريا واحداً فى 
كتابه طبقات الفقباء وهو القائل : , بأن هذه می كتى فى أصول الفقه أقول 'فيه 
خلانا للأشعرية , . 

وكذلك ماجم ابن الصلاح ( ببره - موده ) وأبا زكريا التووى 
( ۲۱ ~1( وجمال الدين المزى ( 564 - «ؤلاه )29 والمبادى 
( ۸ه  ) ١‏ لأنالثلاثة الآرائل لم يذ كروا فى طبقاتهم لفقباء الشافمية : 
الاشاعرة ومتكلمى الشوافع , أما الرابع فلآفه يرفض انتساب ابن كلاب المتكلم 
إلى الشافصة . 
)١(‏ کاں اللزى من أص_اب اس تيمية المتوفى عام 754 ه» ومن تلامذته الس 
وابى حكثير . 


~~ FF — 


وأخيراً فاننا ترى أن كلا من ابن عساكر والسبكي قد أعمل التاحية الايعاية 
فى عل الكلام ما تمج به كتابات الاشاعرة : كالكلام في الحركة والسكون 
والجسم والعرض والزمان والجواهر الفردة والطفرة . . الم » وذلك أسلوب 
بار ع ف عرض المرقف الأشعرى ؛ دهده عن مظلة الانمراف والابتداع ٠‏ وقد 
كان السبى يرى أن الساف كانوا دائماً ضد كلام البتدعة المنسرفين فى الاعتقادات» 
رلكنهم لم يكونوا ضد كلام أهل السنة رأن , الكلام . ولو أنه منزلق خطر إلا 
أنه ضرورى فى بعض الموافف للدفاع عن المفيدة . 

ولبدا قرو م موقف الغزالى الذى هاجم عل اكلام ۴ م الجام الموام oe‏ 

بالضعف وعدم الأكن فى هذا العام . 

والخلاصة : 

أن دعاة الآشمرية ‏ تلبفا منيم على الارتياط بالسلف وأهل السنة على 
وجه العموم س قد انتبوا إلى أن الأشعرية وجبين : وجه سافى شافمى 
ووجه كلاى . وثم يبررون هذا الازدواج مو قم بأنه نوع من الاجتهاد ٠‏ 
ولكن الشافية يرفضون استخدام الاجنهاد فى غير مباحث الفقه أى فى 
المقائد 64 . 

وكذلك فقد فشلت الأشمر ية فى إثيات خوض السلف المبكر فى الكلام , 
وفى القول بأن الشافمى له أقوال مؤيدة لملم الكلام إلى جوار أقواله 
فى ذمه . 

وعلى هذا فقد ظبر عجر الاشمرية عن إثبات [نتساها إلى السلف وفشلبا 
فى إصفاء صفة الشرعية على موقفها ٠»‏ ؟ أقيمت المقيات ض د آسللبا إل 


. 5526 ىن‎ ٣ < طبقات الیک‎ )١( 
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مدارس المقه السنى ٠‏ بحث أننا ترى غالبية الشافيية المتأخرين يدمنون 
الاشاعره بالتطفل عليهم ٠‏ الم الذى جعليم يواجبون عداوة مريرة منهم ومن 
الحنابلة على السواء كا حدث المعتزلة من قبل » ولم تكن هذه العداوة ضد 
موقف الاشعرى ف ه الابانة , بقدر ما كانت موجبة إلى موقفه فى التأويل و إلى 
منبجه العقلى . وإزاء هذه المقاومة العنيغة اندفع الأشاعرة فما بعد إلى ايثار 
طريق النظر العقلى مما أقام بينهم وبين الساف حاجزآ لم ا : 
وعلى هذا فانه تسقط الدعوى العريضة الى يطلقبا بعض مؤرخى عل الكلام 
انحدثين والتى مؤداها أن المذهب الاشس رى »ء هو المذهب السنى السائد 
فى العالم الإسلاى ؛ وأن من أراد عقيدة السلف الصحيحة فاتئكن الاشعرية 
قبلته . والحق أن البون شاسع بين موقف السلف ومذهب الأشاعرة من حيث 
أنه لم شت أن السلف قد استخدموا الكلام فى شرح العقيدة » أو مالوا [لى 
التأويل فى تفسير ها . 


سق أن نقول : أنه قد يصدى هذا | “ديام 'لم نض !ذا لم يكن للاشعرى 
غير كتاب الابانة وقسم من المقالات . أما وقد تمسكت الاشعرية بنسبة كتبه 
الآخرى إليه فلا يبق إلا أن نتمسك بشجب كل عحاولة اربط الموقف السلق 


| لقسم الثذالى 


الفلسفة الإسلامية 


/ صر كاو سر 
الكندى 
فيلسوف العرب 


PC AV* / A‘\ A 0٦ / ۱4°‏ 
أبو يوسف يعقوب ين اسحق الكندى () فياسوف المرب وأول فلاسفة 
الإسلام ويرجع نسبه إلى يءرب بن قحطان من عرب الجنوب , ركان أجداده 
ملوكا على كندة . ولسنا نعرف على وجه الدقة ظروف مولده ونشأته الآولى فقد 
ولد حوالى سئة ومو ه وكان أبوه اسحاق بن الصباح أميرأ على الكوفة فى 
زمن المبدى والرشيد » ويشير القفطى إلى أن الكندى عاش فى البصرة فى مطلع 
حياته ثم انتقل منها إلى بغداد حيث أقبل على العلوم والمعارف لينيل من معينها » 
وذلك فى فير الإنارة المربية 229 على عبد المأمون والممتمم » وفى جو مشحون 
بالتوتر العقائدى بسبب مشكلة خاق القرآن وسيطرة مذهب الإعترال وذيوع 
التشيع ٠‏ وكان القرن الثالك الحجرى عوج بألوان شتى من المعارف القديمة 
والحديثة وذلك تأثير حر النقل والترجمة فأكب الكندى على الفلسفة والملوم 
القديمة حتى حذقها . 
وعرف عنه أيساً مساهمته فى حر كة نقل الأراث اليونانى إلى المربية فكان 
هدب مابترحه غيره وذلك کا فمل بحسكتاب أثولوجيا أرسطوطاليس وكان له 
نفر من التلاميذ يقومون بالترجمة تمت إثرافه » و [تصل الكندى بقصصر الخلافة 
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فعمل طبيب ومنجما غير أنه طرد منه على عبد المتوكل حيما عادت الخلافة إلى 
مذهب أهل السئة مبملة مذهب الإعتزال الذى كان عليه المأمون . 

آثار الكندى الفلسفية : 

اختلف المؤرخون فى تعداد كتب السكادى فقال القفطى أنها مثتان وثمان 
وثلاثين رسالة » ولكن صاعد يذكر أن للكندى خمسين رسالة فقط . والواقع أن 
رسائل الكندى الفاسفية قد فقد معظمبا . ولم تكن هذه الرسائل سوى صيحات 
موججزة متنوعة الموضوعات والمسائل فيعضبا فى الفاسفةٌ والماطق والبعض الآخر 
فى الموسيقى والحساب والعل الطبيعى وغير ذلك . 

على أن الكندى فد اهم اهماما شديدآ تعر ف وتعديد الا لفاظ الفاسمية و له 
رسالة فى ( حدوث الاشياء ورسومما ) حدد فيها ممانى المصطلحات الفاسفية 
فأشار إلى ممنى الملة الآ ولى والعقل والطبيعة والنفس والإبداع والهيولى والصورة. 
ويبدوأن معظم هذه التعريفات مستمد من الفلسفة الأرسطية » وقد اهم الكندى 
بتحد يد الالفاظ الفاسفية لآنه ؟! بقول بهتم بإيضاح طرق الممرفة التى توصل 
إلى الحقيقة . 

وإذا كانت معظم رسائل الكندى قد فقدت فإنه قد بقيت لدينا جموعة من 
رسالل بش منها , كتاب الكتدى إلى المعتصے باش ۽ ومر .به اشرت فی جبرئين 
ينض الجرم الآول منها نشرة أخر ى لهذا الكتات المدى إلى المد وهو فى 
الفلسعة الأولى ثم السائل التالية : 

. رسالةى حدود الآشياء ورسومبا‎ - ١ 


۲ س ر ١‏ فى لماعل اليق الآول التام . 


۲ اله فى إيضاح تناع جرم العالم . 
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۽ رسالة فى ماهية مالايمكن أن يكون لا اية له وما الذى يقال لا نباية له ء 
ه - رسالة فى وحدانية الله وتناهى جرم العالم . 
5 س رسالة فى علة الكون والفساد . 
ب - رسالة فى الإبانة عن سجود الجرم الأقصى . 
۸ س رمالةفى أنه ترجد جواهر لا أجسام . 
۽ س رسالة فى القرل فى النفس . 
٠‏ س كلام فى النفس . 
١‏ س رسال فى ماهية النوم والرؤيا . 
۴ س رسالة فى كية كتنب أرسطو . 
أما الجرء الثالى من جموعة رسائل الكندى الفلفية فإنهيتض.ن الرسائل التالية : 
وس رسالة الكندى فى الجواهر النسة . 
؟ ‏ رسالة الكندى فى الإبانة عن أن طبيعة الفلك مخائفة لطبائعالعناصرالار بعة . 
م س رسالة الكندى فى أن العتاصر والجرم الأاقصى كرية الشكل . 
رمالة الكندى فى السبب الذى له نسبت القدماء الأشكال الخسة إلى 
الإسطقسات . 
ه ‏ رسالة الكندى فى الجرم الحامل بطياعه الارن من المناصر الآربمة والذى 
هو علة اللون فى غيره . 
+ س رسالة الكندى فى الملة الى لما تكون بعض المراضع لا نكاد تمطر . 
+ - رماأكة الكندى فى علة كرن الضباب . 
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۸ - رشضالة الكندى فى علة الثلج والبرد والصواعق والرعد والزممرير . 

4 رسالة الكندى فى الملة الى هايرد أعلى الجو و يخن ماقرب من الأرش . 

٠‏ رسالة الكندى فى علة اللون للأازوردى الذى برى فى الجو فى جبة السماء 
ويظن أنه لون السماء ٠‏ 

ر س رسال الكندى فى الملة الفاعلة لبد وال جرر . 


حقيقة الفاسفة عند الكندى : 

تضمنت رسالة الكندى ف الفاسفة الأولى بعض الاتجماهات تى فما الكندى 
من خلال دراسته لثراث الاقدمين وقد اتضح منبا أن الكندى برى أولا أنه لابد 

لدارس الفلسفة من تحديد معانى الالفاظ ثم دراسة الرياضيات إذ أنم# ا مقدمة 
ضرورية للتفاسف وكذلك لابد فى نظره من معرفة كتب أرسطو حتی تتضح 
أصول المسائل . وهو يرى أن الذين يتكرون الفلسفة يقعون فى تنساقض فاضح 
لآنهم فى نظره يحب أن يقيموا الدليل على رأيهم فى إنكار الفلسفة ومم فى هذا 
الامر عتاجورت إلى الفاسفة فكانهم يستندون فى دعراهم على الموضوع الذى 
ينكرونه ومن ثم فإنهم يقعون ف التناقض . 

و يبدو أن الكندى قد اتببع طريقة التخير والتلفيق ااتى إبتدعتها الآفلاطونية 
الحدثة فبو أولا مسل ممتزلى يحمل حقائق الوحى والإيمان فى ذات الله وصناته 
وأفماله فى المرتبة الأول بالفسبة لحياته الروحية وهو أيضاً يعمد إلى العقل ويلجأ 
إلى التأويل فى تفسير الآآيات القرآنية » و بالاضافة إلى هذا فإنه يستند إلى أقوال 
أرسطو فى المم الطيعى وإن خالفه فى قوله بقدم المالم أما فى الاخلاق فإنه 


mw PAY wr 


TT U ul . 0000 5: 0‏ 
4 تاا سرام وأا و 4 وف دراسة! مسرم و ددر عر 7 5 


أ ا 


والكندى كغيره من فلاسفة الالام مماول التوفيق بين الفاسةلة والدين , 
ولا كازت الغاسفة عل الحق بالمقل وكذلك الدين عل الحق عن طريق الوحمى وكان 
ماجاء نه الوحى موافةا للمدل «إن الحقائق الى تأقى بها الفلسفة تتفق مع 
حقائق الدين . 

يقرل الكندى فى رسالته إلى المعتصم د فى عم الاشياء بحقائقها ء ( أى فى 
الفاسفة ) : عل الربوبية وعل الوحدانية وعل الفضيلة وجملة عم كل نافع والسهيل 
اليه والبعد عن كل ضار والاحتّراس منه , واقتناء هذه جميما هو الذى أت به 
الرسل الصادتة عن الله جل 'ثنازه » فإن الرسل الصادفة صاوات الله عليبا [ا 
أنت بالإفرار بربوبية الله وحده ر بازوم الفضائل المرتضاة عنده وترك الرذائل 
المضادة للمضائل فى ذراتها وآثارها , (') ومعنى هذا أن الكندى يقرر صراسة 
موائقة العقل للتقل أو الفلسفة للدين . 

أما تقسيمه للفلسفة فبو مستمد من تقسم أرسطو لبا فهو يقسدها إل فسم 
نظرى وقسم عى » آما القسم النظرى الذى يكون غرض الفبلسرف فيه نظرياً أى 
إصابة الحق فور علم الآشياء بحقائةوا ومنه علم الربربية وعلم الوحدافية ؛ وأما 
القسم العملى الذى يكون غرض الفيلسرف منه هو العمل به فبر علم الفضيلة » 
ولكن الطريق الذى رمه الكندى أمام الفيلسرف لعرفة الحقيقة هو الطريق 
الافلاطرن فبر يذكر أن الروح الفلسفية أساسها الحب والاور و تمجيسد قوى 

العّل والقاب وأنه حب أن بدأ الدارس للفاسفة بتعلم الحساب والمندسة والفلك 
والموسيقى وياتهى بالجدل الذى هو أسلوب معرفة الفاسفة »وقد ذكرنا أنه لايد 
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من الرياضيات كقدمة الفلسفة , ونحد الكندى يطبق هذا الرأى الآفلاطوثى فى 
كلامه عن منج الفيلسوف فى تعرضه للحقيقة » وله رسالة فى ذلك هى رسالة فى 
( أنه لا تنال الفاسفة إلا بعلم الرياضيات ) . 

كان الكندى إذن أول من مبد الطريق لدراسة الفلسفة عند |اسلءين فجمع 
أشتاتاً من الممارف الفاسفية من بينبا أراء لفيئاغورث وأخرى لافلاطون 
وغيرها لارسطو وقد اختلط ذلك كله بآراء الشراح من أمثال الاسكندر 
الافروديسى وفورفوريوس ولهذا فإن هذه الحاولة الاولية للتفاسف عند 
الكندى لم يستطع صاحبها أن يرتقى بها إلى مستوى المذهب الفلسق بل ظبرت 
فى صورة جموعة من الأراء المفككة الى اختيرت من بين خليط كبير من الافكار 
والآراء . وعذر الكندى فى ذلك أنه الرائد الآول فى ميدان الفلسفة الاسلامية 
وأنه كان يحب أن نتضح المسائل بعض الثىء لح تظبر فى صورة مكستملة عند 
الفاراى وان سينا ومن تلاهما من الفلاسفة . والكندى أيضأ ممثل الحلقة الوسطى 
بين ب الكلام والفاسفة إذ أنه كان معتزلياً يدين عذهب التأويل وإعلاء سلطة 
المقل وله مواقف كلامية معروفة فيا يختص بصفات الله وأفماله . 

وكذلك يحب أن نضع فى حسابنا موقف أهل السئة من الكندى حينما اجثرأ 
على ماتواضع عليه جمبرة علباء السنة من تحر م الاشتغال بالفاسفة وعاوم الاقدمين 
عجة أا ةورث الكفر؛ وقد ثار بالفعل عذاء أهل السنة فى وجه الكندى وقاومه 
تفر هنم نذكر من بينہم آبا معشر جعفر بن عمد البلخى الذى تبجم على الكندى 
وشنم عليه وأثار عليه الجرور ه فدس عليه الكندى من حسن لديه النظر فى 
بعض عارم الفاسفة حتى اشتغل بها و[نقطع يذلك شره عنه ه يذهب الكندى إلى 
حد تكفير من حارب الفاسذة فيقول : , ويحق أن يتءرى من الدين من عاند 
قنية علم الاشياء عمقائقبا وسعاها كفراً , ٩(‏ . 


(0)1 ® م. .° 


مه 7746 س 


فلسفة السكندى : 
تنارل الكندى فى فلسفته المشاكل الرئيسية الثلاث : الله ٠‏ والعالى؛ والنفس. 

أولا ‏ العلم الالهى أو الفلسفة الألهية : 

تعد دراسته الفاسفية لمشكلات الإلوهية [ستمراراً لموقفه الكلاى الإعتزالى 
ونيحد صورة لهذا ا موقف فى رسالتيه المنوئتين : , فى الفاسفة الأولى ‏ و .فى 
وحدانية الله وتناهى جرم العالم » وفى هاتين الرسالتينييحث الكندى فى طبيعةالله 
ووجوده وصفاته . 

فالله من حيث طبيعته هو الانية الحقة ( الت لم تكن ليس ولا تكون أبداً 
لم بزل ولا يزال أيس أبداً ) (© فالله هو الوجود التام الذى لم يسبقه وجود 
ولا بنتهى له وجود ولا يكون وجود إلا به وهو كذلك من حيث الصفات 
واحد تام فالوحدة من أخص صفات الله إذا هو واحد بالمدد واحد بالذات » 
وواحد فى فمله حي لا بمكن أن محدث تكثر فى ذاته نتيجة لفعله . وهو لاتموز 
فيه الكثرة لآنه ليست له هي ولى أو صورة أو كية أو كيفية أو اضافة ر ليس له 
جذس أو فصل أو شخص أو خاصة أو عرض عام وكذلك فهو ليس متحركا 
ومن ثم فبو وححدة محضة . وكذلك هو ازلى أى أنه ليس هناك ما هو أقدم منه. 
وكذلك ما لا ستمد وجب وده من غيره فلا أنه ليس هناك ماهو أقدم منه » 
وكذلك ما لا يستمد وجوده من ءلة له ولا موضوع له ولا مول ولا فاعل 
ولا سوب وهو كذلك لا بخضع للفساد ولا يتحرك . ومن ثم فانه ليس له زمان 
لآن الرمانعدد الحركة . ولذا الموجود الآزلى فملخاص به أى الابداعو بعر قه 
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)١(‏ الأيس : هو الموجود والليس هو الامو جود » فةول أبس الأبات من الوس 
أى وحود الموجودات عن اللاوجود » وهذا هو لمريف الفمل الابداعى المقيق أى ‏ إتجاد 
الموجودات درك العدم أى دن لا “ي 5 
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أنه "بي الابسات عن ليس ومن ثم فالله هو الملة الآولى وهو الفاعل الآوا. 
والمامم لكل ثىء وموس الكل عن ليس. 
والكندى براهين وأدلة على اثيات وجود الله وهو يقم هده البراهين على 

وجود الحركة والكثرة والنظام م فمل أرسطو وغسيره من فلاسفة اليونان » 
وبرهانه الاول تند إلى صفة الحدوث ء فالثىء فى نظره لابمكن أن ,يكون علة 
إذاته أى لا يمكن أن يكون مو جدا لذاته اذ العالى حادث وله بداية فى الرمان لانه 
متناهى ومن ثم فلا بد له مى محدث ومحدثه هو اله , والدايل قاثم على ارتباط 
فكرة العلية بفكرة الحدوث . 

أما الدليل الثافى على وجود الله فرو قائم على كثرة الموجودات ٠»‏ فيرى أنه 
لامكن أن تكون فى الآشياء كثرة بلا وحدة ولا رحدة بلا كثرة فى كل 
سوس أو ما بلحق الحسوس ولا كانت المحسرسات كلا مششاركة فى الكثرة 
والوحدة كان ذلك عن علة لا عن صدفة » وهذه الملة هى آم آخر غير الاشسياء 
المشتركة فى الوحدة والكثرة لآنه لو كان غير ذلك لاستمر با التسلسل إلى ما لا 
نهاية ولا يمكن أن يكون ثىء بالفعل بلا نهاية فلا ببق إلا أن يكون لاشتراكبما 
علة أخرى غير ذاتهما أرفع وأشرف منهما وأقدم إذ العلة فيل الملول بالذات (1). 
أما البرعان الثالث على وجود الله فرو قائم على التدبير » وهو برهان الذائية فى 
الكون الذى أشار اليه أر سطر ومضمونه أن العالم المر ثلا يمكن أن يكر نتدبيره 
إلا بعالم لا یری ؛ والعالم الذى لا يرى لا يمكن أن يكون إلا با يوجد فى هذا 
العالم من التد بير والأثار الدالة عليه . 
انيا س الفلسفة الطبيعية : 


عرض الكندى لموقفه الطبيعى فى عدة رسائل تستشف منبا أنه يليم 
)000 راجح رسال الحكندى |افلسفية 3 لانم الاول د رسالة فى وحدااية أله ونای 
جم العام «. : 
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طرقة الوفيق بين أرط __و وأفلاطون وأنه يرى ان المر جرد علة قصوى 
هی الله فقد خاق العالم ونظمه وديره وسير مضه علة البعض الآخر ؛ وقعل 
الخلق هو عملية ابداع أى إيحاد من العدم . ويفسر الكندى فعل الإبداع على أنه 
احداث فى الزمان أى أن ال#ال يحلوق حدث ء وبذلك يرد على قول أرسطو 
بقدم العالم . والواقع أنمشكلة قدم العالم هذه قد أثارت حولها مناقشاتمستفيضة 
عند الفلاسفة الذين يحاولون التوفيق بين الدين والفلسفة إذ أن قبول الموقتف 
الارسطى القائل بقدم العالم يعى [نكار صفة الخلق بالنسبة لله وهذا مرقف تأباه 
سائر الأديان ذلك لاا تعتبر فمل الخاققوام الجوهر الإلحى ؛ ولهذا فانفلاسفة 
الإسلام والمسيحية قد احازوا إلى جانب أفلاطون حينا جمل العالم محدثاً وترك 
تر قلءه للصانع رنجد ذلك .فصلا فى محاورة تاوس لافلاطون (۱) . والغزالى 
يقولون بقدم العالم . 
والتفيي ويول ان ااحركة على أنواع كثيرة ومنها الكون والفساد وأله لى 
ببحث عن علة تلك الجر كات جب أن ستعرض أولا العلل الآرس_هلية الاربع 
وهى عال كون كل كائن وفساد كل فاسسد وهذه العال كا أرضحبا فى رسالة 
حدود الاشياء ورسومما هى : الء_لة المادية وهى ما منه كان الشىء أى عنصره » 
م الملة الصورية وهى صورة الثىء التى مها هو ما هو . “م الملة الفاعلية وهى 
مبتدأ حركة الشىء التى هى علته » وأغيراً الملة الغائية وهى ما من أله فعل 
الفاعل مفعو له 29 . 

وی :دى من مه عن الملل الاربع الارسطية إلى أن مة علة 
قصرى فاعلة ھی الل الآولى أى الله , علة العلل . وأما العال القرة من 


ص س 


)١(‏ داجم الاؤلف تاربخ القكر الما نى ٠‏ الإزء الأول . « :كوين العالم الطببعى 
عند افلاطون » . 
(۲) راج رسائل السكندى الفلفية- ١‏ أزء الأول * س59١ ٠‏ 
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هذه الملة القصرى فبم الأشخخاص السماوية أى الكوا كب التى تممل بواسطة 
اامناصر'الاربعة لكون كل كائن وفساد كل فاسد . ولا كارت الكون والقساد 
لا حدثان إلا فى ذوات الكيفيات والماضادات لهذا فانهما محصوران تحت فلك 
القمر » وما فوق فلك القمر آى ما بينه وبين نهاية جسم الفلكوهو الجرم الآقصى 
فلا يعرض فيه الكون والفساد » ومن ثم فان القسم الآول من العالم وهو ما تحت 
فاك القمر يمتلىء بالمناصر الاربعة ومسكباتها وهو عام التغير والكون والفساد , 
أما القسم الثانى من العالم الذى يمتد من فلك الفمر إلى نباية العالم فهو لايقبلالكون 
والفساد لآنه غال من الكوفيات . وتقيع الأرض فى وسط المالم وهى كرة ثابتة 
فى مكانها يها كرة من الماء ثم كرة من الحراء وأخير كرة من النار متأ الافلاك 
بأجرامبا وآخرها الفلك الأقمى الذى حيط بالعالم ويسمى ( جسم الكل ) ولا 
ملاه بعده لانه لا جسم بعده ولا خلاء بمدملآن معنى الخلاء مكان لا متمكن فيه. 
وحركة الفلك دائرية وهو يدور حول نقطة ثابتة هى مركز العالم » والفلك هو 
الذى يحدث الحياة فى المالم الآرضى فبو الذى مخرجبا من القوة إلى الفمل , 
والاجرام الفلكية حية ناطقة ميزة ويقع فى أشرف جزء منبا أى الجرم العالى 
القوة النفسافية الشريفة الشاعلة بحيث يصبح الكل حيوانا واهدا . وكان الكتدى 
حمل للعالم نفس كلية مل أفلاطون » هذه النفس هى الملة الذاعلة القسريبة الى 
استمدت النفوس الجرئية منبا وجودها . 

ويحاول الكندى اقامة البرهان على حدرث العالم مخنالفاً يذلك أوسعلو 
وموافقا للعقيدة الإسسلامية ولآراء المتكلمين فى عصره» ويقوم دليل الكمندى 
على تحديد معنى الرمان والحسركة فكل ما هر فى العالم متحرك ؛ والزءان عدد 
الحركة يمساب المتقدم والمتأخر ؟ يقول أرسطو . فاذا كانت هناك حركة 
كان هناك زمان , وإذا لم تكن هناك حدركة لم يكن زمان ؛ والحركة [نما 
هى حركة الجرم فان كان مة جرم كانت حركة وان لم يكن جرم لم تكن 
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حركة . ومن مم فالجرم والحركة والزمان لا سبق عضبا بمضا فى الوجود إذ 
هى معا . والزمان متناه إذ لا يعقل أن يكرن زمان بالفمل لا ناية له » ذلك 
أن الجرم المتحرك متناه ومن ثم حم _ركته متناهية » ويجوز أن نتخيل زمانا 
لا متناهيا بالقوة فقط يميت نوم امكان وجودما هو أعظلم منه فلا تهاية فى 
التر يد من جبة الامكان » [ذ الامكان هو القوة . واذن فاعتبار الزمان لا متناهيا 
ما يكون بالقوة ولما كان الزمان فى حقيقة أمره متناهيا أى أن له نباية فلا بد 
أن يكون له بداية » وما دام هو مقياس الحركة وأن الحركة لا بمكن أن تكون 
بدون الموجودات المتسركة التى هى دوع موجودات العالم فاذن تكون المركة 
محدثة والعالم بحدث . ويرجع دليله على حدوث العمالم إلى اثياته لعدم تتاهى 
الزمان وإلى قوله بأن الزمان والحركة والموجودات لا يسبق بعضبا بعضاً فى 
الوجود وإ[تما تتوججد معا ‏ فالزمان والحركة والعالمكلبا محدثة إذ لها نهاية و بداية. 


ثالنا ‏ النفس : 

) تعريف النفس : 

يعرف الكندى النفس فى رسالة , حدوث الأشياء ورسومبا ء» بأنها «تمامية 
جرم طبيعى ذى 1 لة قادل للحيماة , أو , إستكال أول لجسم طبيعى ذى حياة 
بالقوة . وهذان التعريفان لارسطو ؟ نعل . والواقع أن الك.دى لس له رأى 
جديد فى النفس و[ ما هو ردد أقوال الاقدمين عنبا وما يورده فى رسالتيه 
الو جز تين عن النةس مستمد من كتاب الر بوبية المنسوب خطأ لأرسطو » و ليس 
من كتاب ١‏ النفس » لأرسطو إذ الآرجح أن الكندى لم يطلع على هدا الكتاب. 


و إلى جوار ااتمريعين الارسطبين ال الفين حد عند الكندى تعر يفا ثالا 
بظمر 9ه تأثير أفلاطون . #بر يعرف النفس بأنها , جوهر عقلى متحرك 


س وق س 


من دات » وھا جوهر لی روعانی برط لا طول له ولا عق ولا عرض 
وهى نور البارى ء والمالم الأعلى الشريف الذى تنتقل اليه نفوسنا بعد المرت 
هو مقامها الأبدى ومستقرها الدائم أى أن الكندى يمسف صراحة خاود النفس 
ولكنه لا يذكر هل وجدت قبل البدن 5 يقول أفلاطرن أم أنبا رجدت معه كا 
تذكر النصوص الدينية . ولكنه ,ؤكد أن علاقة النفس بالبدن علاقة عارضة مع 
أنها لا تفمل إلا به فبى متحدة به رغم أنها تبق بعد فنائه . 


ب ) رحلة النفس الى العالم الأعل : 

وتختلف النفورس من حيث وص ولا إلى المستقر الاعلى ١‏ فنبا ما يكون 
فى غاية الثقاء فبخاص إلى العالم الشريف ساعة مقارفته لليدن » ومنها ما فيه داس 
واشاه خبيشة فيقم فى كل فلك من الآفلاك مدة من الزمان حتى يتبذدب وين 
وير تفع إلى فلك كوكب أعلى » فيترق صمداً من فاك القمر إلى فلك عطارد ثم 
بصير إلى الفلك الاعل : , فاذا صارت إلى الفلك الأعلى ونقيت غاية النقاء » 
وزالت أدناس الحس وخيالانه وخبثه منبا » ارتفعت إلى عالم المقل . وطابقت 
نور البارى . وفوض اليما البارى أشباء من سياسةالعالم تلتذ بفملبا والتدبيرطاء. 


ويذكرنا هذا الترق التدر جى النةس عبر أفلاك الكواكب باجدل الصاءد 
عند افلاطرن , غير أن رحملة النةس هنا تتخذ الكوا كب الحية الماقلة عطات 
روحية لها رمم بذلك الطر يق الذى سيشي اليه الفارانى فيا بعد فى نظرية فيض 
عقول الكوا كب عن واجب الوج-ود و وكان المؤرخون قد ظنوا أن الفار انى 
هو أول من أشار إلى نظرية العقول المشرة من الإسلاميين ولكن الكندى _ كا 
تبين لنا ‏ هو الذى وضع الخطوط الآولية لهذه النظرية أو أنه قد تلقاها من 
الثراث اليوناف وعرضبا بصورة أولية ساذجة وجاء الغساراى فاح اخراجما 


ت إأوب# سد 


على الصورة التى نتجدها بها فى المدرسة المشائية الإسلامية . 


© ) قوى النفس : 

يشير الكندى إلى النفس الثلاثية كم أوردها أفلاطون » وكان أرسطو قد ' 
اعتقد خطأ أن أفلاطون يقول بثلاث نفوسمتيايزة ما يهدد وحدة النفس »ولكن 
الواقع أن أفلاطون فد تكلم عن نفس واحدة لها ثلاث قوى هى : القوى النضبية 
والفوة الشبرانية والقوة المقلية ورمن لها بالسرية ذات الجوادين اللذين مثلان 
القوة الذضبية والقوة الشبوانية أما الحوذى الذى يشد أعنة الجوادين فو برض 
إلى القوة الناطقة . وقد أدرك الكندى حقيقة الموقف الآفلاطوى وكيف أنه 
يشير إلى النفس كجوهر روحانى بسيط له قوى 'ثلاث , وجميع هذه القوى تتملق 
باللةس و ومنها ما له آلة اولى مشتركة بين الحس والعقل وهى الدماغ موضع 
جميع القوى النضية . ومنها ما له آلات ثوان كأعضاء المس امس .. 

ويذكر الكندى فى موضع آخر من رسائله أن ف النفس قوئين متباعدتين 
هما : المسية والعقاية وبينهما قوى أخرى متوسطة هى الة-وة الحصورة والغاذية 
والنامية والفضمية والشبوانية . 


١‏ القوى الحاسة : وهى الى تدرك صور الحسوسات فى مادتها . و یتب 
إدرا كبا على الور الجزئية م وليسث لما القدرةعلى ٹر كدب الصور الى تدر كباء 
وأما آلاتها فبى الحواس الخارجية انس . 


٣‏ - القوى التوسطة : ومنما القوة المصورة أى المتخيلة وهى القوة التى 
تو جد صور الاشياء الشخصية مع غيسة حواملہا عن حواسنا 6 أى أنها 
تستحضر الصور امحسوسة محردة من مادتها ٠‏ وتتطيع مثلا أن تركب 


س لع" س 


إلسانا برأس أسد , وقد تعمل هذه الةرة أعا ما فى حالة النوم واليقظة » . 
والحفظ أى القوة الحافظة من الْ.وى المتوسطة فبى تقبل الصور التى تؤديها 
اليها المصورة وتحفظبا » وهى الذاكرة . 

ومن القوى المتوسطة أيضاً , القوة الفضيية » أو ٠‏ القوة الغلبية » وهى الى 
تحرك الإفسان فى بعض الاوقات , فتحمله على ارتكاب الام العظم . وكذاك 
القرة الشووانية » وهى الى تتوق فى بعض الاوقات إلى بءض الشبوات؛ وأخيرا 
القوة الناذية والقوة المثمية . 

۴ - القوة العاقلة : وهى تدرك الجردات أى صرر الاشياء بدون مادتها . 
وموضوعات إدرا كما على فو عين ؛ المبادى. العامة كقانون العلبة وقوانين الفكر 
الأساسية . وكذلك الأنواع والأجناس وليس الأشخاص أو الجزئيات . 

ورسالة الكندى فى العقل تاق الضوء على موقفه منمشكلة الإدر اك المقلىيوهو 
فى هذه الرسالة متائر بأرسطو وشراحه ولا سما الاسكتدر الأفروديسى وهو 
يقسم المقل فى هذه الرسالة على الو جه التالى 00 

العقل ااذى بالفمل أبدا ‏ المقل الذى بالقوة - المقل الذى خرج فى النفس 
من الفوة [لى الفعل ‏ العقل الظاهر . 

فالمقل ‏ على هذا الحو واحد يوجد فى النفس بالقوة ويخرج إلى الفعل 
تحت تأثير المعقولات أنفسها » وكان الاسكتدر قد أشار إلى ان العقل الفمال هو 
الذى مخرج العقل من القوة إلى الفمل » وتبعه فى ذلك الفارانى والإسلاميون . 
أما فلاطون فاه مل من التذكر وسيل لإدراك المءقولات ؛ فالكتدى اذن يرى 
نالع لات عات م ر ھر ی رل دا ای ر 
علا بالفعل » رهذا العقل بالفعل يكون عند إستعاله ما يسمى بالعقل الظاهر , 
وبر عند وجوده فى النفس قنية أو ملكة أو ما يسمى بالعقل المستفاد . 


الفص لالشا سر 
المعلم الثاني 
AV‏ م / لأها هب .نام / AFI‏ 

هو أبو نصر مد بن مد طرخان بن أوزلغ المعروف بالفارانى والمؤرخون 
آمشال ان أنى |صيبعة والقفطى والبيبق » واين الندم وابن خلكان (© هؤلاء 
يما لا مختلفون فى اراد هذه اللسمية على الصورة الى ذكر تاها » ويتفق صاعد 
صاحب طبقات الامم معرم فى ذلك الا أنه فى موضع آخر يقول هو نصر بن 
أى فصر . 

والقارانى ترى الاصل الا أن ابن ألى اصبيعة يذ كر أن أباه فارمى الاصل 
تدوج من امرأة تركية وكان قائدا فى الجيش الترك . والفارابى منسوب الى 
( فاراب ) ولكن ابن النديم يقول أن أصله من الفارياب من خراسان والببيق 
يقول أنه من فارياب من تركستان لكنهذه الدسمية غير صحيحة و إن صحت كان 
حب أن شعي بالفاريانى . ويذكر ياقوت أن فارياب تقعع بين سيحون 
وجیحون فی رکستان ؛ و ینا بتفق معظم الاؤرخين بأنه ولد بغاریاب بر کستان 
نحد المستشرقين ستندون الى رأى ابن حوقل الذى بقول أن الفارانى ولد ببادة 

)١(‏ فيا تس بمياة الفارابى راجم البحث اقيم الذى وشعه بالفرنسية الد؟.تور 
ابراهيم ييومى مدكور عن « مزلة المارابى فى المدرسة الاسلاءية الفادفية » باريس سنا 
4 = ثم راجم ها : ماعد : طبقات الام س ٠١‏ س ابن أبى اصيبعة : عيوث 
الاناء فى طبقات الاطاء ۔ ۲ س ٠۳۶‏ -القفطلى : أخار الملماء باخبار المحکاء ص ٠۸۲‏ 
ابن شلكان : وات الاءران ج ؟ س ٠‏ ح البيبقى ( ظهير الدين ) : تنمة صوان الحكمة 


س ۸۲ ~ الشبرزودى : نزهة الارواح » وروضة الافراح ( خملوط ) س ۱۸۰ من 
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وسيج على الشاطىء الفرلى من نبر سأنداريا فى اقليم تركس.تان » ومن ثم ققد 


نسب الفارانى الى الولاية اذ أن وسيج هذه كانت فى ولابة فارأب فى تركستان . 


ولد الفارانى حوالى سنة بوم ه ب ۸۷۰ م .وتوف سنة ونم هالموافمة 


لستة .وو م وذلك حسب رواية ابن خلكان . 
نشساته : 


ليست لدينا معلومات مؤكدة تلق ضوما على النشأة الاولى للفارانى على وجه 
الدقة » ونحن نعل أنه ارتل الى بغداد طلبا لعل وأنه تتلذ فبيا على أى بشر مي 
ابن يوس المتوق سنة ,ربجم ھ - سنة ٩۳۹‏ م فتلقى عنه الحكة » وكان أبو بشر 
مسيحيا تسطوريا وكان من مترجمى الكتب اليونافية واليه انتبت ركاسة المنطقيين 
ف عبده . 


أكب القاراى فى بغداد على دراسة المنطق ثم ارتمل الى حوران واتصل 
بيوحنا بن حيلان فى عد المقتدر وبالضبط فى بداية که سنه ۹.۷ م - 
0 م ' ورك اعد أن الفارانى أخذ صناعة المنطق عن يوحنا بن حيلان » 

: ا لا 

ويؤكد ابن خلكان أن بو دنا هذا هر أستاذ الفارالى فى المنطق » وهذه اذن هى 
الشخضية الثانية التى تلقى القاران الملل عليما وعلى الاخص امنطق وهى شخصية 
بوحنا أما الشخصية الثالثة التى يدين لها الفارانى بتكوينه اللذوى فبى ؟ يذكر ابن 
آی أصيبعة شخصية 5 بكر بن السراج الذى كان يقرأ على الفارانى صناعة الحو 
لقاء دروس الفارانى له فى الماطق » ولكتنا لا نعرف على التحديد المصدر الذى 
استقى الفارانى منه عله بالرياضيات والموسيقى وعلسه بالطب و باللغات العديدة 


التى قبل أنه كان يعرف مهنبا سبعين لغة . 


ج 4 س 


عاد الفاراق الى بنداد وقد اكتملت شخصيته واتسع أفقه الفلسنى وهناك 
انكب على كتب أرسطو يعاود قراءتها وتغبمبا المرة بعد الاخرى . ل 
نفسه أنه قرأ كتاب النفس لآ رسطو مائة مرة (). وكذاك كتاب الساع الطبيعى 
لارسطو أربعين ص . ( کتاب الساع فى الطبيعة أو سب مع الكيان ) وقد شعر 
انا بعد هذه المرات الاربعين أنه تاج لمعاودة قراءة هذا الكتاب . و يبدو أن 
الخاط الذى حدث فى حر كة نل القراث اليونانى عن 'ريق السريان هذا الخاط 
الشنيع هو الذى أدى الى غموض النصوص المنقولة وبذلك استغاق فبمب | على 
الفاراى ومتفلسفة الاسلام بعد ذلك » وأقصد بذلك هذا الفرم الصحيح الذى 
يتفق مع مذهب الاولين وعلى الاخص أرسطوتم . 

قضى القارانى فى بفداد حوالى ثلاثين عاما أمضاها فى الدرس والشرح 
والتهليم : وكان من تلامذته خلالها. الفرلسوف النصرائى بيحى بن عدى ء ثم انتقل 
الفاراى بعد هذا الى دمشق سنة . مام ويقال أنه كان يسانى فى هذه البلدة شظف 
العيش لانه کان لا بتكسب عيشسته بل كان يؤثر الاشتغال بالحكة » ويذكر ابن 
أنى اصيبعة , أن الفارانى كان فى أول مرة ناطورا فى بستان بدمشق وهو على هذا 
دائم الاشتغال بالحكة والنظر فيبا والاطلاع على آراء المتقدمين وشرحما وكان 
ضعيف ال مال حتى أنه كان فى الليل يسبر للمطالعة والتصئرف ويستضىء بالقنديل 
الذى للحارس ويقى على ذلك مدة » . 

ثم اتصل الفارانى بعد ذلك سيف الدولة المداني صاحب حلب فجعله من 
خواصه وضمه الى بلاطه وقيل أن الفارانى ارتحسل الى_مصر سنة برعم م 


وهذه رواية أبن أصميعة ويقال أنه ترفى بدمشق ولكن البيبقى يذكر أنه 


. تقل الدكتور الاهوانى كتاب « النفس » الى المربية‎ )١( 


عد ۳۹ س 


لقى مصرعه على أبدى جاعة من اللصوص حين انتقاله من دمشق الى عسقلان 
ولكن يمتقد أن هذه القصة وردت عن مقتل المتنى لا عن مقتل الفاراى . 


شخصيته وصفاته : 

کان مالا العرلة زاهدا فى متاع الدنيا ميالا الى حا الفكر والتأمل . ميا 
حياة قدماء الفلاسفة كا يقول ابن خلكان . و كان فى دمشق يعتزل الناس ولا يرى 
إلا عند مجتمعماء أو اشتباك رياض » وهو أكبر فلاسفة المسلمين علىالاطلاق ‏ 
5 يقول أيضا ابن خاکان ‏ أخذ عنه ابن سينا وذكره بالفضل وأورد أنه لم 
ستطع فيسم أغر اض المع الاول فى « ما بعد الطبيعة » إلا بعد قراءة رسالة 
الفاراى في أغر اض ما بعد الطبيعة . وذكر ابن سبعين فضل الغارانى علىا بن سينا 
اذ قال : « أن ابن سينا موه مسفسط أما هذا الرجل اى الفارانى فبو أفبم فلاسفة 
الاسلام وأذكرم للعلوم القدءة وهو الفياسوف فيما لا غير » . وقد أشار 
أمتاذنا ‏ مساوق ه لويس مأسينيون فى مقدمة كاب الدكتور مد كور عن 
افا رالى اا ارا ار ستبر أول مفكر مسلم بكل ما فى الكلية من معتى 
ل وقد عرف عن الفا ر الى الى جوار فضله فى الفلسفة » در ابته وتبحره فى علوم 
اللسان والرياضيات؛ والكيمياء والعم المدنى والميئة والملوم المسكرية والموسيقى 
والإلحيات والفقه والمنطق . 


و ج 
الارسطى ولآنه أيضا أول من عنى من المب_لمين باحصاء العلوم » هذا الى 
جانب ما اشتبر به من مواقف فاسفية حاول فيبا التوفيق بين أفلاطون 
وأرسطوم ئم اين الفاسقة والدين على ضوء أراء فلسفة ملرسة الاسكندر بة 


واد تناول الرواة قصصا كثيرة عن مكانة القارابى وذكائه وسعة معارقه . 


لاوس سے 


آثاره ومؤلفاته 0© : 


يقال أن للقارااق حوالى ١‏ دؤلفا باللغة العربية ترجم منبا ست [لى العيرانية 
وقرجم بعضما إلى اللاتينية ومن أهم ما ترجم إلى اللاتينية كتاب [حصاء الملوم . 
وما كتيه الفاراى عن التفس . 

ألف الفارانى كثيرا ولكن كتبه لم تنشر ولم يكتب لها مثل ما كنب لأثار 
ابن سينا من ذيوع وانتشار لانها كانت فى رفاع وكرارس متفر َة والقم 
الآكبر منها شروح وتعليقات كتب أرسطو وأفلاطون وجاليتوس . 

ومن كتبه المعروفة ما يلى : 


١ 
۲ 
۲ 
1 


0 


۷ 
۸ 
۹ 


مقالة فى أغراض ما بد الطبيعة . 

شروح رسالة زينون الكبير اليوتانى . 

التعليقات . ْ 

رسالة فما يحب معرفته قبل تعل الفاسفة . 

رسالة فى جواب مسائل ستل عنبا . 

رسالة فى إثيات المفارقات . 

رسالة فى مسائل متفرقة . 

كتاب المع بين رأنى الحكيمين أرسطو وأفلاطون . 
آراء أمل المدية الفاضلة . 


. كتاب ##صيل السعادة‎ -٠ 

ی کاب الا ال 

7 - [حصاء العاوم . 

17 - تحقيق غرض أرسطو فى كتاب ما بعد الطبيعة 1 
۽ - عبيون المسائل . 

0 - ما يصح وما لا يصمح من أحكام النجوم . 





(۱) فیا ختص بمجموع كتب الفارأبى ومصنفاته راجم كتاب الأستاذ عباس غود 
ص ۳۸ _ 58 - وكذلك دائرة العارف الإسلامية مادة الفارابى ‏ بيو مدكور . 


3 الى ا 


فلسفة, الفارابى 
فلسفة تلفيقية ( تحاولة الجع بين رأنى الحسكيمين : أفلاطون وأرسطو ) 
لقد كان اللخلط الشنيع - بين آراء الفلاسةة - والذى حدث فى مدرسة 
الإسكندرية » آثاره الخطيرة على مصير الفلسفة الإسلامية وأسلوب تناول 
مشكلاتها » حيث قدر لها أن تسير فى طريق التخير والتلفيق . 


وكان القاراى أكبر ممثل لمذه الأزعة فى الفكر الإسلامى ء فقد خلط بين 
آراء كل من أفلاطون وأرسطوء وخيل إليه أن الحمكيمين لا يختلفان فى آرائهما 
ولهذا نراه يذل يحرودا كبيرا! فى كتابه , اجمع بين الحسكيمين » لكى يرد على 
القائلين بوجود خلاف بينبما » وهو يبدأ كتابه هذا بقوله : 


« أما بمد فإنى لما رأيت أكثر أهل زماننا قد عاضوا وتنازعوا فى حدوث 
العالم وقدمه » وادعوا أن بين الحكيمين المقدمين الميرزين اختلافا فى [ثبات 
المبدع الآرل » وفى وجود الأسباب منه . وف أمر النفس والتمقل » وى 
امجازات على الأفمال خيرها وشرها » وفى كثير من الامور المدنية والخلقية 
والمنطقية أردت فى مقالتى هذه أن أشرع فى المع بين رأيهما والإبانة عا يدل 
عليه فحوى قوليبما ٠‏ ليظبر الاتفاق بين ما كانا متقدانه » ويزول الشك 
والارتياب عن قلوب الناظرين فى كتيبما » () . 


ويتابع الفارانى مدالجة الموضوع فيورد أولا تعريف أرسطو للفلسفة من 


عد ووم جه 


حيث أنها الم بالموجودات بما هى موجودة : ثم يستطرد القول يأن أفلاطؤن 
زوأ رسطر مما المبدعان الحقيقيان للفلسقة » وأن هذا هو رأى الأكثرين فييما ؛ 
ومن ثم - بحسب رأيه ‏ يحب أن يكون ما يصدر عتبما من آراء هو المقيقة 
بعينها ما دامت شبادة الكثرة والتواتر مك الصدق والصواب وأساس كل 
حقيقة. وعل هذا فإذا وجدنا خلافا بين آراء هذين الفياسوفين» فإن هذا الخلاف 
ما أن يرجع إلى أن تعريف الفاسفة ‏ الذى سقناه ‏ غير صحيح ٠‏ أو يكون 
رأى الناس فيبما غير صحيح ٠‏ أو أن يكون قول الناس يوجود خلاف بينبنا 


فى الأصول فيه نقص وتقصير . 


أما تعريف الفاسفة فهو مطابق لصناعتها . ويثبين ذلك من استة-راء 
أقسامها » وقد استخدم أفلاطون القسمة الثنائية فى مباحشها » أما أرسطو فقد 
استخدم القياس والبرهان , وهما متممان للقسمة الافلاطونية . 

وقد شرع الحكمان فى استقصاء الموجودات والعلم بها بما هى موجودة 
دون اختراع أو [غراب أو إبداع . 

أما القول بأن آراء الناس فيبما قد تكون غير صعحرحة ٤‏ فردود عليه 
هذين الحسكيمين وضربوا بتفاسقبما الامثال . 

يبقى إذن الرأى الثالك » وهو أن فى معرفة الظانين بهما أن بينبما خلانا 
فى الأصول - تقصير : 

ثم يشرع الفارانى بعد ذلك فى بيان أوجه الخطأ عند القائلين بوجود خلاف 


سس اه مس 


ثم هو يذكر أن الناس يحمكون عادة بالسكل عند استقراء الجرئيات ‏ ذلك 
بصدد المعآشرات المدنية والمعائن والطبيعيات » ولا كانوا يرون بين المسكيمين 
اختلاظ كيرا فى السيرة والافمال لهذا فقد حكوا بأنها كذلك على خلاف فى 
الاعتقاد وهذا ومم كبير - کا بقول - . 

ويستقصى الفارانى أوجه الخلاف المظنونة بين الحكيمين ثم يحاول التوفيق 
بينبما بطريقة تعسفية ظاهرة > الآمر الذى أعاق أصالته الفكرية عن الانطلاق 
وعن التعبير فى وضوح واستقامة . 

فثلا بجده بصدد ١‏ مسألة الجوهر » يشير إلى أن الناس ظنوا أن نمة لاما 
بين الحسكيمين فى فهم كل منهما لطبيعة الجوهر . فأفلاطون يرى أن الجواهر 
الكلية المعقولة هى أحق الموجودات بالوجود وهى أولاها وأسياها أما أرسطو 
فبو يرى - على العكس من ذلك - أن الأشخاص أى الجواهر المتشخصة المركبة 
من صورة ومادة هى أوائل الموجودات وأحقبا بالوجود . 

ويرى الفاراى أن أفلاطون كان يتكلم عن الجواهر فى بجال العلم الإهى 
حيث توجد الصورة البعيدة عن المادة » أما أرسطو فكان يتكلم عن الجواهر 
فى حال المنطق والطبيعيات حيث تكون أقرب إلى المحسوس . وقد غفل 
المترضون عن هذه المقيقة » أى عن أن كلا منبما يتكلم فى يمال غير انجال الذى 
يتكلم فيه الأخر . وينتهى الفارانى إلى إثيات أن رأى الحمكيمين ف الجوهر 
واحد فى انجال الواحد ٠‏ يقول : ٠‏ فللا كان بين المقصودين فرق ظاهر وبين 
الفريقين بون بعيد ٠‏ وبين الميحوث عنبما خلاف ٠‏ فقد صح أن هذين الرأ.يين 
من الحكيمين متفقان لا اختلاف بينبهما » إذ الاختلاف إنما يكون حاصلا إن 
حكا على الجواهر من جبة واحدة » وبالإضافة إلى مقصود واحد بحسكين 
مختلفين , فلا لم يكن ذلك كذلك فقد اتضح أن رأبيهما يجتمعان على حم واحد 


- ۳ - 


فى تقدحم الجواهر وتفضيلبا , (© . 


ويستطرد الفاراى ‏ بمد ذلك د حاولا التوفيق بين الحسكيمين إصدد 
مشكلات المنطق والطبيعة والإلميات والاخلاق والساسة . ولقد كانت آراؤه 
بهذا المدد من أم العوامل الى ساعدت على قيام ١‏ مشائية إسلامية ٠‏ يزعم 
أصحاما باتتائهم لارسطو مم أن موقغيم يغلب عليه فى جوهره الطابع 
الافلاطونى الظاهر . 


م یو ت قف 


)0ن( الجع بين رأى المكبيين . 


mm PY mm, 


١‏ - الالهيات 
آولا واجب الوجود › ذاته » وصفاته وأذماله : 


تمرك اناه م OE TEE CTR O‏ 
المشكلة عاناها السكر الفلسق اليونانى منذ لشأته » ونحد حاولات كثيرة فى 
المدارس السابقة على أفلاطون إصدد هذه المشكلة . ونذكر بالذات محاولة 
الفيئاغرريين قفد عالجوا هذه المشكلة بأساويهم الرياضى ثم نيحد بمد ذلك أن هذه 
المشكلة قد انتقات إلى أكادعية أفلاطون وأتها أحدث أزمة فى الفكر الافلاطونى » 
فنجد سقراط يتساءل فى ححاورة ٠‏ برميندس. كيف تظبر كثرة محسوسة عن 
وحدة ؟ ثم لا يلبث أن يتجه إلى حل المشكلة بعد أن يفترض وجود مثل 
رياضية تقول : أن ثمة مثلعليا هى الاعداد المثالية من ١‏ إلى ٠١‏ وهذه الاعداد 
مبدوها الواحد أو الأول م يبدا السكثر عند الاثنينية ويستمر الشكثر إلى 
ما لانجاية . انتقلت هذه المشكلة وهى محتفظة بطابمم.ا الرياضى إلى مدرسة 
الاسكندرية الفاسفية مارة بالمدارس الللينية ونجدها وقد تيلورت فى تاسوعات 
أفلوطين فى نظرية تقول بصدور الموجودات عن الواحد هذه المرجودات العليا 
الصادرة عن الواحد هى هذه العقول الكونية » وقد انتقات فكرة هذه العقرل 
الكونية ‏ التى أشارت [ليها مدرسة أفلوطين بكامابا مع ما ليق بها من رواسب 
إل الفكر الإسلالى وظبرت ف ففاسفته الفسارانى » فاسفته [ذن هى المركز الذى 


س ا س 


صبت في ارات الفلسفة العقلية عن الوحدة والكثرة . وقد صاغ الفاراى هذه 
النظرية فى نظرية العقول العشرة وعلى رأس هذه المقول جد الواحجد أو الأول 
عند الاسلاميين . ولا تريد أن فستطرد هنا فى البحث عن تفصيلات هذا المرقف 
الذى آل إلى المسلمين نتيجة لهذا التراث القدم(0) . وسنكتق بالكلام عن 
صغات و الواحد » وذاته وفعله وعن طبيعة الإلوهية على وجه العموم » يقول 
اران : أن الموجود على ضربين : احدهما إذا , اعتبر ذاته لم يحب وجوده 
ويسمى بممكن الوجود » والثانى إذا اعتبر ذاته وجب وجوده ويسمى واجب 
الوجود »ء وإن كان مكن الوجود .إذا فرضناه غير موجود لم يازم منه عمال 
فلا غنى لوجوده عن علة » وإذا وجب صار واجب الوجود بيره ؛ فيازم من 
هذا أنه کان فهالم يزل ممكن الوجود بذاته واجب الوجود بنيره , وهذا 
الامكان إما أن يكون شيئا فما م يزل وإما أن يكون فى وقت دوننهاية 2 
ولا جوز كوا على سبيل « الدور » بل لابد من [نتباتها إلى ثىء أول 29 , 
لا يكون واجب الوجود بغیره » بل يكون واجب الوجود بذاته . 
والممكن عنده ينقسم إلى قسمين : 
١‏ - يمكن يبقى فى حيز الامكان الصرف أى يبقى غير متحقق فى الوجود . 
؟ - وممكن تحقق وصار واجب التحقق بغيره » أى وإن كان قد تحقق أى 
رأصبح موجودآ بالفعل إلا أن وجوده هذا يم إلآ بتأثير غيره من‌الو جودات» 
فالمسكن إذن عتاج إلى علة لك تخرجه إلى الوجود وهذه الملة ممتاجة لعلة 
أخرى لك تخرج للوجود وهكذا تتسلسل المعلولات ٠‏ ولا يمكن التسلسل إلى 





)١(‏ فيا يخس بالأسول اليونانية لنظرية اللقول المشرة » راجع مثا بالفرئسية 
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ما لااية له: » فيجب الوقوف عند موجود واجب الوجود بذاته موجود 
يكون داتما بالفمل له الكل الآسمى لا خضع للتضير وهو عقل محض ٠‏ وفمل 
مخض ء؛ وير عض » ومد مرل محض » وعاقل #ض . والعقل والعاقل والمعقول 
فه معن واحد(2) أى أن هذه الصفات لا تشكل كثرة فى ذات الواحد بل هى 
وحدة تامة . « ولذاته الوحدة المطلقة » واجمال السرمدى » واليباء الى وهو 
أشد مبتبج بذاته » ليس عادة ولا تتملق به المادة بأى وجه من الوجره إذ هى 
شر ۔ ا قال أفلوطين قبل الفارانى ‏ ولا برهان عليه بل هو برهان جميع الاشياء 
عر الله الآرل لنائر ا لر جردا تر ةه عن دا 

معنى هذه المبارة الأخيرة أن القاراى يفضل أن تعرف ذات الله من 
طون نك ف عه وري أن مدان هي اى رى ل مر ةارم 
الدليل الانطولوجى الذى وجدناء عند أنسام » ونجد ديكارت بمد ذلك يفضل 
هذا الطريق فى معرفة الله على معرفته بآ ثاره . 

ومن ثم فإذا نحن تناولنا معنى الوجود الواجب بالاحليل » وسلينا بوجود 
واجبین لو جود قلا بد أن يكونا متفقين ف وجه ومختلفين من وجه آخر › 
ويكرن ما به الاتفاق غير ما به التباین پینہ) فلا یکون کل منہ) واحد بالذات » 
وإذن فالموجود الذى له غاية الكل يحب أن يكون واحداً و يتنم ا 
مجحواره واحد آخر . 

وواجب الوجود وهو الله واحد بالذات بطبيعئه إذ هو غير مركب من 
أجراء ولا جنس 4ه حتى يمكن تمريفه . أما الاحما. الى تماقا عليه 
وتتضين الاثارة إلى صفات ممينة كالقدرة والحياة فيجب أن نطلتها عله 


. ٠١ آراء أهل المدية الفاضلة س‎ )١( 
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بالممائلة ويسمينا الفدارانى «١‏ بالتمثيل القاصر » ويعى بذلك أن هذه المفاهيم 
أشرف ما لدينا أى أن صفات العلم والقدرة والحياة التى نصف ا اله مى أعل 
وأشرف من الصفات الى نصف با الانسان » واذن فيجب أن نمتير وصف اله 
بهذه الاوصاف من قبيل الجاز أى آنه من قبيل التمثيل القاصر » فعرفتنا به بحب 
أن تكون أكل معرفة لآنه أكل موضوع لابعرفة . ولا كان شديد الضاء 
والاشراق فاننا و تحنذوو معرفة وعقل محدودين تعجر عنالاحاطة بذاته و بفعله 
.اذ أن المادة تقيد أيضا هى الاخرى معرفتنا به . وصفات الله لا تختاف عن 
ققة جوهره أى عن ذاته لآنه واحد بسيط أى أنه يعلم ما هو غارج عن ذاته 
وهو لا يحتاج الى ذات لي يعلم. أى الى ذات أخصرى ستفيد بعلمبا الفضيلة 
خارجة عن ذاته . ولا فى أن يكون معلوما الى ذات أخرى لك تعله بل هو 
مكتف مجحوهره فى أن يعلم ويعام » وليس عله بذاته سوى جوهره فاته يعلم 
ذاته » وانه معلوم وانه عام فبو ذات واحدة وجوهر واحجد 7(© وهو كيم 
بحكة من ذاته لعلسه بذاته , والله حق لآنه موجود» ووجوده أكل وجود. 
والله حى بل هو الحباة عينبا . وحياته فى أنه عق بالفمل ومعقول بالفعل فيسو 
أبدا عاقل ٠‏ 

عرضنا لصفات الله ولذاته ولأفماله بحسب موقف الفارانى ويبدو أن هذا 
العمرض هو همدخل لا غنى عنه للتعرض لآدلة اثبات وجود الله . 

ثانيا ‏ آدلة اقبات وجود الله : 

يذكر الفارانى أن مة طريةين للبرهنة على وجود الله : الطربق الاول هو 
طريق الحسكاء الطبيعين وهم الذين ينظرون ف الطبيعة للاهتداء لصانعما أى 
الاستدلال على وجود الخالق بالصعود من آثاره ؛ ومعنى ذلك الصعود من الفعل 
الى الفاعل » ويرى الغارالى أن الباحث عختاط عليه الام اذا لك هذا الطريق 





. ١١ آراء أهل المدينة الفافلة ص‎ )١( 


لك 

فلا يعرف الخالق حق الممرفة أى انه لا يعرف ءلة الخلق بتقبع المعاولات ٠‏ وهذا 
هو دليل المحرك الاول عند أرسطو ودليل الصنع عند الفلاسفة الطبيعيين ذلك 
لآننا قد نضل فى معرفة تملسل الاشياء بعضها عن البعض الآخر » و ينتبى عقلنا 
الى الاخفاق فى هذا الصدد ذلك لأنه بجر عن الاحاطة بسائر الموجودات ؛ 
ومن ثم فانتا لن #صل الى معرفة الخالق بواسطة هذا الدليل © . 

أما عن الطريق الثانى فبسو طريق المكاء الإلميين حيث نت_أمل عالم الوجود 
الحض ء» ويرى القاراى انافكار الوجود والوجوب والامكان معان مس كوزة فى 
الذهن يدركبا المقل دون وساطة معان أخرى ء ولو نظرنا فى الوجود من حيث 
هو لوجدنا انه إما أن يكون واجبا ‏ وهو صفة الموجود الذى وجوده من ذاته 
بحيث أو فرض عندمه أزم عن ذلك حال » وإما أن يكون بمكنا وهو الموجود 
الذى وجوده من غيره يحيث لو فرض عدم وجوده لما لزم عن ذلك تحال » وهذا 
الوجود الممكن يستوى وجدوده وعدمه أى أنه لا ضرورة تازم وجسوده أو 
عدمه حيث اذا وجد لا بد أن يكون وجو ده من غیره > ولا مكن التسلسل ف 
ارجاع الممكن الى غيره أى فى ارجاع اللو جود الممكن الى سبب آخر عكمن 
الو جود فان ذلكسيمضى ينا الى ما لا نهاية وسيمتشع فىهذه الحالة وجود الممكن 
فلا بد اذن من الانتباء الى ثىء واجب الوجود بذاته هو المبدأ الاول الذى هو 
علة جمبيع الممكنات ويحب أن نحذر من خاط هذا بدليل الآثار استنادا الى أن 
كلا من) يطبق فسكرة امتناع التسلسل الى ما لا نهاية اذ الواقع أن هذا الدليل هنا 
لا يصعد من الخلوقات الى الخالق مستندا الى ضرورة الوقوف عند علة أولى 
لمذه الخلوقات هى الله بل انثا ما فتناول فكرة الوجود فتقسمبا الى ماهو 
واجب الوجود بذاته دون حاجة الى غيره لاممام وجوده والى ما هو غير 


وا الوجود بذاته أى الممكتات وترى أنه لا يمكن التساسل فى دائرة 


. ) راجع مقدمة أبن خلدون ( الفصل اماس بالفلفة‎ )١( 
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المىكنات الى ما لا ناية فيجب الوقوف عند مبدأ أول الممكنات هو واجب 
الوجود ٠.‏ 

ويرى الفارانى € ری ابن سینا أن هذين الطر بقين فى اثيات وجو د أله 
تتضمنها الآية ه من سورة فصلت و ساريهم آياتنا فى الآفاق وفى أنفسبم حتى 
يتبين لحم أنه الم . أو لم يكف يربك افه على كل ثىء شبيد » . 

الشطر الاول من هذه الآية هو طريق الحكاء الطبيعيين فى الاس_تدلال على 
وجو د الته » والفارانى يفضل الطريق الثانى . 


> ثالنا ‏ العقل الالهى أو نظرية 2 الفيض > وكرتدب الموجودات : 

الله عاد القاراى عمل برىء عن المادة وهو واحد بجميع معاق الوحدة» 
وإذا كان الله واحد! على هذه الصورة فان علينا أن نتساءل عن كيفية صدور 
الموجودات المتكثرة عنه بدون أن حدث فيه تعدد ‏ ثم لنا أن نستفسر عن كيفية 
اتمام هذا الصدور وتشييد العالم فى الزمان . نحن نعل أن نظرية الصدور أو 
الفيض انحدرت من بعض مقتطفات من تاسوءات أفلوطين نخص بالذكر من هذه 
المقتطفات ما هو موجود ف. كتاب أثولوجيا أرسططالس » هذا الكتاب الذى 
كان له تأثيره الخطير على الفكر الاسلاى » واذا كان أفاوطين قد استعمل الرمز 
والتشبيه لتوضيح فكرته عن الصدور الضرورى فاننا ند أن الاسلاميين وعل 
رأسبم الفارانى قد تلقرا هذه الفكرة وحددوا عملية الفيض بطر يقة عقلية على 
خلاف طريقة أفلوطين الرمزية الشعرية . 

قول الفارانى : ان الموجودات جتيعبا تصدر عن عل الواحد هذا العلم الذى 
هو بالفعل دائما . فالله يمقل ذاته وصدور العام هو نتبجة حتمية لعلمه بذاته 
فعامه تعالى هر علة وجود الثىء الذى يعلمه فيكن أن يعلم الله شيثا حتى 
يكون هذا العلم الإلحى تأسيسا وتشييدا لهذا الثىء أو أن علم الله هو علم بالفمل 
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ذاك القمل الذى لا تشر به شائبة من القوة و عمنى آخر ذلك الفعل الذى لا يكون 
قد خرج من القوة الى الفمل أو هو ذلك الفمل انحض . ولمذا فان عملية صدور 
الموجودات عن الله لا نتم فح رك . فالفيض عبلية عقلية آلية وليس الوجودغاية 
الواحد أو كلا له فبو ليسيحاجة اليه وممنىذلك أن الله لا يصدر عنه الوجود 
غائيا بل فمل الصدرر تلقائى نقيجة ل4عوبة الواحد وسعة جوده وغناهالمطلق . 
وقد أوضح لنا الفارانى أنه ما دام الاول ا أن يكون الصادر 
عنه احدى الذات وهذا الصادر الاول يحب أن يكون مفارةا ممقولا فلا » 
أن بصدر عن الواحد الكامار الا راحد وذلك لآن صدور أكثر من وأعمر . 
ذات الله » يمنى تعدد الذات الإطية ای وجود كثرة فى ذاته تعالى وهذا همان 
وعبلية الصدور تقوم أصلا على فمل التعقل وبمنى آخخر أن قوة الفيض ند ٠‏ 
تعقل الله وصدور العقول عنه فى ترتيب تنازلى . 

كيف اذن تترتب الموجودات ابتداء من الواحد فى علية الفيض » مد 
الفارانى ستة مراتب للوجود : الاولى يصدر فيها العقل الاول وهذا تمكن الوجود 
بذاته بالفسبة الى الاول وهو واجب الوجود بالاول . 

وتعدد الاعتبارات فى علم هذا الصادر الاول هذا هو الذى يسمح بصدور 
الكثرة فى الوجود فبو يتعقل من جبة واجب الوجود ومن جرة أخرى يعقل ذاته 
أى أنه مكن الوجود بذاته وواجب الوجود بغيره . واذن فياته التمدد من 
ذاته وتأتيه الوحدة من الله . هذا التعدد الذى أشرنا اليه وهو تعدد الاعتيارات 
المقلية فى ذات العقل الاول هر مصدر ابداع الحكثرة والابداع والتكثر ثىء 
واحد فى سائر الوجود فيحصل من العقل الاول لايحابه بالواحد » المقل الثانى , 
ثم حصل منه من ناحية كونه كنا كنتية لانجاهه الى ذاته » حصل منه الفلك 


الاعلى بمادته و بصورته الى هى النفس . 
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ثم أنه من العقل الثانى يحصل عقل ثالت ومماء ثانية مى كرة الکو اکب 
الثابتة » ويحصل من المقل الثالك عقل رابع وكرة زحصل ومن العقل الرابع 
يحدث عقل خامس وكرة المشترى ومن المقل الخامس يص.در عقل سادس وكرة 
المريخ » ومن العقل السادس يصدر عقل سابع وكرة الشمضش ومن العقل السابع 
يصدر عقل ثامن وكرة الزهرة ومنالمقل الثامن يصدر عقل تاسع وكرة عطارد » 
وبهذا يصبح عدد المقول كنقيجة لعملية الصدور نسعة عقول وتصدر عنبا 
الاجرام الساوية » وكل واحد من هذه العقول فرع قائم بذاته » وجموع هذه 
العةول يشكل ص تبة الوجود الثانية . أما الرتبة اثثالثة فانه يوجد فيبا العقل 
الفعال <“ الصادر عنه المقل التاسم وهو عقل فلك القمر وإلسميه الفاراى روح 
القدس أو الروح الامينوهو مجرد عن المادة ٠‏ وهمزة الوصل بين العالم العلرى » 
والعالم السفلى وهو الذىيدبر ما تحت فلك القمر . 

أما اكرتبة الرابعة فى الوجود فبى مرتبة النفس , وعندها يتكثر أفراد 
الانسان ٠.‏ 

وفى المرتبة الحاهسسة توجد الصورة أى صور الاشياء المادية . أمافى 
المرتية السادسة فتوجد المادة » والمراتب الثلاث الاولى وهى : مرئية الالوهية 
ومر تبة عقول الافلاك » ثم المقل الفمال فبى ليست مادية » ولا تحل فى أجسام » 
أما المرائب الثلاث الاخيرة وهى : النفس » والصورة والمادة فهى ل فى 
الاجسام . 

أما الاجسام وهى التى تنشأ من القوة المتخيلة فى المقل فبى على سته 
أجناس هى : 
0 (0) راجم فیا بد مشكلة ااعقل الفمال وانتقالما من أرس_طلو الى المسانين عن طريق 
شمروح الاسكندر الافروديسى . 
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الاجرام الساوية والحيوان الناطق وغير الناطق » أجسام الثبات والممادن 
والمناصر الاربعة » وبذلك تتم سلسلة الصدور الضرورية م يرتببا القاراى . 
ونستخلص من موتفه هذا : 

و أن الصدور فمل ضرورى وأنه لا يمكن أنيوصف بأنه خلق , ففكرة 
الحاق مرادفة للاحداث أى للاجماد فى الزمان أى الحدوث عن عدم (2, 
والصدور عند أفلوطين وكذلك عد_د الفارانى أزلى قديم ولو أن الاسلاميين 
أرادوا ان يتبربوا من القول بقدم العالم على طريقة أرس_طو وكذلك لم يكن فى 
استطاعتيم عقليا البرهنه على حدوث المالم (» ولمذا فقد اتحبوا الى فكرة وسط 
بين الحدوث والقدم وهى فكرة الفيض أو الصدور والتواجد خارج الزمان ء 
ففمل الصدور ضرورى قديم اذما دام الواحد جزادا فياضا فالصدور كذلك 


ا کک ص جص ت له 
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۽ س الام الثانى أن فعل الصدور هو فمل تلقال صحصل نتيجة لخص_وبة 
الواحد المطلقة و اله الفاتض ا :فيض الاشعة عن الشمس وهذا الصدور التلقاقى 
معناه أن الفمل غير ارادى وان الواحد تصدر عنه الموجودات لا نئيجة لفعسل 
ارادى له بل محكذ! تاقائيا فيصبح الايحاد ماثلا لمدم الايحاد أى يتساؤزى 
- الوجود والعدم . وكيف يتفق هذا مع القول بأنه عاقل ومعقول وأنه عالم بذاته 
وعله بذاته مو اساس صدور الموجودات, عنه فيكون عل الله وعقله على هذه 
الصورة ااضرورية التلقائية بيغا عل الانان وارادته مر تبطين أشد الارتباط » 
والحال أن الانسان مكن ناقص والله واجب الوجود له الكال الامى . 
م ان هولاء وقد أحسوا عخطورة مشكلة انتفاء الفعل الارادى عند اله 
)١(‏ الق أو الحدوت من عدم ويسسيه الدرسيون  Creation ex nihil‏ 
(۲) المرتبة الاولى فى الوجود مى وجود الواحد . 
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حاولوا من جبة أخرى أن يتجاوزوا هذه المشكلة تجاوزا لا علا بل تلافاها 
دون أن يواجببا مواجبة صريحة فقالوا بأن الفمل وارادة الفمسل شىء واحد قى 
ذات الله » ولكن هذا القرل قد يصدق على غير مذهب الفيض م مد ذلك عند 
المتكلمين مثلا اذ أننا هنا لا نتكلم عن فمل بالممنى اللغوى الدقيق بل نضع الفعل 
الإلمى مرادنا للصدور أو الفيش فصفات الفعل هنا ليست مى نفس صفات 
الفعل الى بوردها القرآن وكذلك المتكلمون وال تتضمن معتى الخاق من العسدم 
فى الزمان ٠‏ 

۽ س التساسل ضرورى وواجب وكل حلقة فى الساسلة تصدر بالضرورة 
عن الخلقه السايقة عليها . 

١‏ الفارانى يستعير فد الريك القول بأن العالم المعقول بتضمن صور 
الاشياء ومثلبا وقد وضع أفلرطين هذه الصور أو مثل أفلاطون ف العقل الاول 
وكذلك فمل الفارا . 

+ س أن أصحاب نظرية الفيض سواء كانوا من مدرسة الاسكندرية أو 
المدرسة الاسلامية أو المسيحية يوحدون بين فءل المعرفة وفمل الايحاد فبناك 
مطابقة بين المعرفة وبين الوجود » أو أن المرفة هى الى تشيد الوجود وهى 
أصل الكثرة فى الوجود اذ تبدو الكثرة من اتيجاه العقل الآول إلى ذاته أى من 
اعتباره عاقلا لذاته وذاته معقولة له وءعر_ هذا الاتجاه الابستولوجى تصدر 
وحدات الوجود التي أشرنا اليبا فى سلسلة الفيض . 

ب هذا النظام المادر هن الواحد هو فى نفس الوقت مظبر العدل الإهى 
کا هر مظبر لوحدة الذات الإلحية » فالملم فى نظر الفارانى مرتب بحسب نظام 
طبيعى حكيم وعادل معا . 

بم - بها تمد الفارالى يتكلم عن عشرة عقول فى آراء أهل المدينة الفاضاة 
نجده يشير الى عدد أقل من العشرة فى رسائل أخرى ثم تجد ابن سينا بسد ذلك 


يضمن مذهبه نظرية المقول المشرة تلك العقول التى أصبحت أساسا التخطيط العام 
لوقف الاسلاى الفلسن فى جملته » بحيث يمكن أن نقسول أن فلسفة الاسلاميين 
تقوم فى جوهرها على نظربة المقول المشرة ؛ غير أن ابن سينا تارة يحمل العقول 
غانية وطورا بجملبا تسمة وتارة أخرى يحملبا سبعة وسترى أبا البركات البندادى 
لانم 
أوردوا هذه النظرية ايرادا يدون سند برهانى ورضعوها وضعا بدون أى تحقيق 
أو بحث فكأنها كالوحى المتزل وكان الاحرى بهسسم أن يسبلوا على الناس مبمة 
ابحث فيها فيقولوا مثلا بأنها وحى فيمتنع الباحث عن التشفيع على كلامم . 

ويقول ابن رشد بعد ذلك أن مثل هذه الاشياء هى الى أضاعت هيبة فلاسفة 
الاسلام وجملت الغزالى يشدد النكير عليهم ويبين تهافتهم (© . 


فا مسد خر من الفارانى واين سينا وغيرهما من فلاسفة الاسلام 


)١(‏ يلاحظ أن الفزالى م يقتلم بنظريات الفلاسفة سواء فى قوم بالصدور ( أو بقدم 


المالى ) وعاول البرعنة ملي حدوته . 
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۴ النفس 

مذهب الفارالى فى النفس يشبه ‏ إلى حد ما مذاهب اليونان من حيث أنهم 
كافوا يرتيون النفوس بحسب مراتب الوجود فالعالم نفس ولكل سماء نفس م 
للإلسان نفس والحيوان نفس وللتبات نفس , وهذه النفوس تتفاعل فما بينبا » 
وأعلاها شرن مى تفوس السموات والمالم » وتتناقص درجة الشرف إلى أن 
تصل إلى النفس النباتية » ولا شك أن ارسطو هو الذى وضع الصيغة النبائية 
لت افون عت ما دراو 

١‏ والنفس البشرية عند الفارانى هى ١‏ استكمال اول جسم طبيعي آلى 
ذي حياة فة وهذا مو التمرنن الا رسفن فت 000 وه صورة الجيفاء 
على أن الفارانى يؤكد أن النفس جوهر بسيط روحانى مباين للجسد ومنا 
مده يتجه تاها أفلاطونيا واضحا من حيث طبيعة النفس » ويرهن على رأيه 
هذا بأدلة ذاث طابع أفلاطوق فق جملتها منبا : 

أن النفس تدرك الممقولات ٠‏ والممقولات معان مجردة فلا بد أن :سكون 
. طبيعتها منطبيعة موضوعات ادرا كبا ومن ثم فلا بد أن تسكون النفس جوهرا 
معقولا » والامس الان أنها تشعر بذاتا مستقلة عن 1 لتها أى الجسم , وأيضا هى 
تدرك الاضداد والمادة لا تقدر على ذلك فبى إذن مبايئة للادة . . وأخيرا فاننا 
ترى أن العقل قد يقوى بعد الشيخوخة بينا نسيرالمادة أى الجسد إلى الاضمحلال 
نوك ن افا ا 


والننس تفيض من العقل الفعال ( واهب الصور ) ومى تحدث عمد 


() راج الهذاف الجزء الثاتى من تاريخ الفكر الفدنى ( النفس'عند أرسطو ) ٠‏ 
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حدوث البدن المستعد لقب وها آى آنبا لاتو جد قبل و جو د البدن ا قال أفلاطون 
ثم أنها لاتنتقل من بدن إلى آخر على مايقول به أصحاب مذهب التناسخ » ولا 
كانت ذات طبيعة معقولة غير مادية فبى تبقى بعد فناء البدن » ومعى هذاء 
التسلم مخلود النفس . ود كافت مشكلة خاود النفس موضع جدل كبير عند 
الاسلاميين فبعضيم يرى أن الفارانى ينكر خاود النفس والبعض الأحدر يقرر أنه 
شبت خلودها » والواقع أن موقف الفارالى بهذا الصدد يشبه موقف أرسطو, 
فأرسطو يذكر فى كتاب ( النفس ) أن الذى يفسد فى النفس هى القوى المتعاقة 
باليدن وغرائزه , أما العقل بالفمل فيلوح أنه خالد لايفتى , والفارابى يذكر أن 
للنفس قوة الإدراك ولا فروع وقوى منبثة فى البدن . والنفوس الجاهلة وهى 
الى لم تصل إلى حد الكال معرفة الاير الأسمى هى أنتى تفنى بفناء الجسد لاما 
لانزال متصلة عطالب الجسد ونوازعه الشريرة ٠‏ أما النفوس الكاملة وهى الى 
عرفت السعادة وعملت عل باوغبا فهى الى تخلد وتبقى بعد زوال البدن » وممة 
طائفة ثالثة من النفوس وهى الى عرفت السعادة ومع ذلك فقد أعرضت عنبا . 
ومصيرها أيضا كصير النفوس الجاهاة الشقية © . 

فالنفوس الخالدة إذن تحصل على سعادتها وهى السير الاعظم عن طريق 
الفلسفة أى عن طريق مارسة العلل النظرى والعلم العملى » و لن تم لا ذلك الا إذا 
| كتمات إديها جودة الرؤية وقوة العزم وجودة القيز؛ وحدوث كلهذا مرهون 
بالابتعاد عن نوازع البدن » وغواياته . ومن لم فان النفس الخالدة هى الى 
تكتمل لديها أسباب المكة فلا تسكونن بحاجة إلى الجسد فلا تخضع لاوامره 
ونوازعه؛ ويكون معتى هذا أننفوس الجاهلين تف بفناء الجسد » ف كيف يستقيم 
هذا الرأى مع ما يذهب إليه الفارابى من أنه يازم بالضرورة عن فبمنا لطبيعة 
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النفس وجوھرھا الروحی ١‏ أنما تبق بعد البدن ؟ ذلك أن ربط الخلود بطبيعة 

والواقع أن الفارانى لم يوضح ماما مشكلة خلود النفس ومصيرها بعد الموت 
فلل يدل برأى حاسم بهذا الصدد ما أثار طائفة من التعليقات المتعارضة حول 
الموضوع . بل ذهب ابن رشد إلى أن الفارافى فق خلود النفس وقال أن الخير 
الأقمى يباعه الانسان ف هذا المالمعن طريق المعرفة وأن الانسان لايصبح جوهراً 
مفارقاً . وأن النموس الانسائية فانية . وذهب البمض الآخر إلى أن الفارانى 
قول فقعل بفناء الانفس الجاهلة وثم الحالكون الصاار ون إلى العدم كالبيائم 
والسباع والآفاعى 210 . الذين تبق نفوسبم هيولانية فتبطل ببطلان الجسد . 
غير أن الفاراى شير إلى خلود سض الانفس فى الشقاء وهى نفوس أهل 
المدن الفاسمة . 

ومع هذا يمكننا القبيز بين ثلاثة أنواع من التفوس إذا استيعدنا الرأى 
القائل نقتاء النفس والذى بۇ کده ابن رصد ف أسدهمر اضه لموقف الفاراى من 
مشكلة خلود النفس : 

أ ) نفوس خالدة وهى الى وصلت إلى مرتبة الكال فى المعرفة والممل 
فاستحقت بلوغ السعادة والخاود فيبا . 

ب ) نفوص خالدة حصلت عل معرفة الخير ولكنبا أعرضت عنه ولم تعمل 
به بل سلكت طريق الفواية وهذه النفوس الفاسقة تلد فى الشقاء لانها لم تريط 
بين المعرفة والسلوك . 

ب ) نفوس فانية وهى التفوس الجاهلة الى لم تعرف الخير ولم تسع 
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اليه فبقيت صحالتها الميولافية ففسدت بفساد الجسد ويكون مصيرها الفناء اتام . 
عل أنه تبق مشكلة خلود العقل المستفاد موضع تساول كبير إذا صدق رأى 
ابن رشد عن قول الفارانى يفناء النفس ء ثم أن موقف الفارانى العام فى قوله 
باتصال النفوس بالمقل الفعال بعتبر موقفآ لايمكن تفسيره على ما سترى وقد كان 
هذا الفموض بالذات هو الذى أثار مشكلة المقل الفعال عند شراح أرسطو 
كا ذكرنا . 
۲۵ - قوی النفس : النفس قوى متعددة » منها قوى عر كة وأخرى مدركة . 
( والقوى الحركة منها القوق المدمية وهى النفس النامية عند أرسطو وتو جمد 
فى النيات والحيوان والانسان على السواه وغايت ا حفظ النوع فى الوجود» 
والقوى النزوعية أيضاً من القو ى الجر كة » وهى إما شموانية تسعى وراء 
الصالح المفيد أو غضبية تبتعد عن الضار المؤلم © . 

ب ) وأما القوى المدركة فى النفس فنها القوى الحساسة وهى تشتمل على 
الحواس الخارجية انس وكذلك الحس الباطن . ومنها كذلك المتخيلة وهى الق 
نحفظ رسوم الحسوسات بعد غيبتبا عن الحس » وتسمى المتخيلة فى الحيوان 
بالوهم » وبه تدرك الشاة عداوة الذئب » ولسمى عند الالسان بالمفكرة وم 
تؤلف تركيبات من عناصر حفوظة مطابقة للواقع أو غير مطابقة له . 

وبعد المتخيلة نممد الحس المشترك وهو الذى يتقبل الحسوسات ويحفظها 5 
تحفظ الذاكرة معطيات الس الباطن . 
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وهذه القوى النفسية المتعددة الى أشرنا اليبا لا تبدد وحدة التفس [ذ أن 
النفس واحدة وجميع قواها مىقبة بحيث تكون الواحدة منبا صورة لا دوتها 
ومادة لما فوقبا » وهى مرتبطة بالجسد أشد الارتباط » فالنفس إذا لم يوجد 
جسد مستعد لقبولها لايتبيأ لما الوجود أصلا . والجسد أشبه بمدينة يقوم على كل 
قسم منها رئيس خاضع الرئيس الاعلى وهو القلب . 

وأخيرا تمد القوة الناطقة وهى التى تعقل المعقولات وتميز بين اميل والقبيح 
ويا يم تحصيل الصناعات والعلوم . وللناطقه قوتان : قوة نظرية تحصل المعرفة 
وأخرى عملية بم بها تحصيل الصناءات والمهن . 

والعقل النظرى على مراتب : العقل الحيولانى والعقل بالملكة » والعقل 
المستفاد . 

أما الميولانى أو المقل بالقوة فهو قوه-من قوى ,نفس مستعدة 
لإنتزاع ماهيات الآشياء وصورها دون موادا ٠(‏ فتكون المعقو لات بالنسبة 
لها قبل أن تعقلبا معقولات بالقوة وهذه القوة تقابل العقل المادى عند الكندى 
والاسكندر الآافروديسى. 

ب العقل بالملكة أوالعقل بالفعل . وهوالعقل الذى يتم فيه نقل الممقولات 
بالفمل , فإذا حصلت المعقولات بالفعل فى العقل صارت له ملكة وأصبح هوعقلا 
بالفمل وذلك بالنسية لما تعقله من معقولات ء أما مالم يعقله منبا فإتها تكون 
بالنسبة له بالقوة . إذ أن للمعقولات وجودين : وجود بالقوة فى الآشياء قبل 
أن تعقل ووجود آخر لها فى العقل بعد أن بم تحررها بالكلية عن علائق المادة . 

م« العقل المستفاد : وجينا تضبح المعقولات قائمة فى العقل بحيث 
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يدركبا لو كانت غير خارجة عن ذاته فإنه ى هذه الحالة يسمى عمقلا مستفاداً , 
إذ هو المقل بالفءل الذى عقل الممقولات الجردة ؛ وأصبح فى إستطاعته أن 
يدرك الصور المفارقة أى تلك التى لم تكن فى مادة أصلا كالعقول السماوية » ولما 
كان العقل المستفاد فى غنى عن المادة اطلاقا بعكس الهي ولاق والعقل الملسكة لهذا 
هرو وحده الجزء الخالد فى الافس وهو القرب من العقل الفعال . 

ع العقل الفعال : ليس هذا العقل من مىاتب العقرل الانسانية إذ هو عل 
كوق ويسميه الفارانى الروح الآمين وروح القسدس وهو آخر سلسلة العقدول 
السماوية وهو الذى خرج الممقولات من القوة إلى الفمل » ويخرج المقل من القوة 
إلى الفمل [لسياتا مع المبدأ الارسطى العام القائل بأن كل ماهو بالقوة إنما خرج 
إلى الفمل يتأثير ثىء آخر بالفءل . ولسية العقل الفعال إلى العقل الافساى كنسية 
الشمس إلى المين فكا أن الشمس تخرج العين من أبصار بالقوة إلى أبصار بالفمل 
فكذلك المقل الفعال حمل العقل مدركا بالفعل بعد أن كان بالقوة () . 

والفارانى يسمى العقل الفعال « واهب الصور » ٠‏ ويقصد بذلك أن هذا 
المقل شتمل على المعقولات جميماً أى صور الموجودات وهذه هى الل 
الافلاطونية ولكن أفلاطون يحعلبا قائمة بذاتها » أما الفارالى فإته يتابع رأى 
أفلوطين فيضع المثل فى العقل الفعال أو عقل فلك القمر وكان أفاوطين قد وضعبا 
فى المقل الآول الصادر عن الواحد . 

وإذا كان العقل الفعال هو الذى يمكن المقل الانسانى من الإنتقال من القوة 
إلى الفمل فإن المعرفة الانسانية تصبح مس تبطة بعامل كونى خارج من النفس » 
ومن ثم كيف نفس قبول القاراق للإدراك الحسى وإعتباره أول 
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طرى المعرفة ؟ الواقع أننا نيحد عند الفاراى مزيجا م موقفين متعارضين : 
الموقف الأول لأرسطوالذى بو كد أن كلممرفة فإ ما مصدرها الأول الإحساس» 
أما الموقف الثانى فمو أنه ولو أن لدى النمس استمداداً للمعرفة » إلا أن عملية 
المعرفة ذاتها هى إشراق من العقل الفعال . ولم يبين الفاراى صراحة تدخل 
الفمل الإشراق فى عمليات الإحساس إلا أن طبيعة المدهب تفتضى ذلك . وسترى 
كيف يوضح السبروردى صاحب الإشراق قيمة السامل الإشراق » وتدخله فى 
جمليات الإحساس ٠‏ وذلك بعد أن تكتمل للمذهب الإشراق أسباب الظبور . 


تستمد نظرية الفارافى فى الأخلاق أصو لها من النظريه اليردابيه ١د‏ اسخلافية 
بصفة عامة تاك التى ترى 1 السعادة الذير الأقصى للحياة الإفسانية بكافة أنشطتباء 
؟ أنها تفبع بصفة خاصة من موقف أرسطو الاخلاق . فالاخلاق عند كل من 
القاراى وارسا عل عبل . أى أنه قوم على بممارسة الأفمال اتحمسودة وإتبساع 
القدوة الصالحة لإكقساب ملكة الأفعال الخلقية » فكل إنسان حاصل علىالقدرة على 
فمل اير ولكنه ينميبابالفمل والمارسة 9» . وكذلك فإن الاخلاق الفردية 
عه امار والفاراى تخضع الع امدق أى لعل السياسة » فكأن السلوك الفردى 
يتفرع من السلوك الاجبماعى؛ وهكذا بظبرالإرتباط الوثيق بين نظرية الفاراىق 


)١(‏ فيا خقص يموقف الفارابى الأخلاق وااسياسى واجم مؤافاته التالية': آراء أهلالمديئة 
اافاضلة » « كتاب السياسة ه « السياسات الدية » ه محصيل السعادة » « رسالة فى العلبيه 
على سبيل السعادة » « الماكة الفاضلة » « البادىء الانسائية » « جوامعم كتاب النواميس 
لأفلاطون © . وفييا متس بنظرية النبوة راجم :م #صيل السمادة ص 48 وما بعدها » 
« آراء أهل المدينة القاغلة س 66 ومابمدها » . 


(؟) اشارة الفارابى حنا إلى القوة الفطرية على فمل اليرقد تكون تأثير أفلاطون » وكاذ 
يعكن ردها أيضأ لأرسطو باعتبار أنها قوة صدفة عخرج إلى الفمل بالمارسة ولكن الفارألى يشي 
إصسراحة إلى أنه قلوة فطرية وأرسطويرفض اللسليم عبادىء أى قوى قطرية سابقة على اتر ب 


أو المارسة: 


(۴) قول اللارابى : « أن الأشياء الھی اذإ اعتدناها امكتسينا الماق اميل » حر 
الأنمال التى شأنها أن تكون فى أسحاب الأخلاق الميلة » والتى تسكينا الحلق القبيح هر 
الأثمال التتى #كون من أصعاب الأخلاق القبيحة » والحال فى التى بها يستفاد محصيل الأملاق 
الال فى التى تستفاد بها الصناعات .. ( والفمل ) اليل بمحكن للالمان » آ١ا‏ قبل حصو 
الحاق اليل فالقوة التى تطرهليها وأما بعد حصوها بالفمل » وهذه الأفمال التى اسكون م 
الأخلاق » إذا حصلت بأعبائها »> حتى اعتادها الالمان قبل حصسول الأخ_لاق 2 سما 
الأخلاق » النقبيه على سبيل السمادة ‏ طبعة حيمر أباد الدكن 1١45‏ هس م 
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المدينة الفاضة ونظريته الأخلاقية ءمن حت أن السمادة غابة الفرد وغاية 
الاجتماع المدنى على السواء . 


: السعادة كخر أللعى وآكمل الفايات‎ - ١ 

يقول الفارابى : ه السعادة هى غاية مايتشو قبا كل إنسان » وأن كل من يتحو 
بسعه عوهاء فالعا بنحوها عل أنها كال ما . . وكل كل غاية يتشوقبا الإنسان » 
فانما يتشوقما على أنبا خير ما » فهو لامحالة مؤثرٍ . ولما كانت الغايات الى تشوق 
على أنها خيرات مو رة » كثيرة » كانت السعادة أجدى الخيرات المؤثرة . وقد 
تبين أن السعادة من بين الخيرات أعظمبها خيرا » ومن بين المؤئرات أ كل كل 
غاية يسعى الإفسان نحوها ( إذ أنما تؤثر لذاتها وما يؤثر لذاته » أفضل ما 
لا يؤثر لغير ذاته ) , 6010 . 

وإذن فكل [إننان يطلب السعادة ٠‏ وهو يطلببا لانها كال من الكالات 
الإنسانية » وهذه الكالات غايات يطمح الإفسان إلى تحقيقها ويؤثرها على غيرها » 
وما كانت السمادة هى من بين الغايات أعظمبا قدرا , وأنها إذا تحققت للانسان 
ل يحتج الغاية أخرى غيرها » تبين لنا أنه إئما تطلب لذاتها ‏ وأنا مكتفية بذاتها 
من حيث أنها الخير الاقصى للافسان وأ كل الخيرات الى يفضلبا على غيرها . 

فا هو إذن السبيل إلى تحقيقها والآمود التى يها يمكن الوصول اليها ؟ وسترى 
كيف يتم تحصيل العادة عن طريق مارسة الفضائل . 

٠؟‏ - الفضيلة . 

يرى الفاراى أننا تحصل عن السعادة عن طريق | كتساب الفضائل وعلى 
رأسبا الفضائل الأخلافية . وهو برتب أربعة أجئاس للفضائل وهى : الفضائل 


(۱) ۰۴ س ص ۲ وماپدها ۰ 
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النظرية والفضائل الفكرية والفضائل الخلقية والفضائل العملية 22 . 

أما الآولى فائها تنصب على طلب المبادى. الآولية للعرفة والملم بالاشياء 
علا نظريا فحسب من حيث هی موجودات لامن حيث منفعتها العملية ؛وأما 
الثانية فالمقصود با على الارجح عند الفارابى - علوم الساسة والاقتصاد وفن 
المرب 2©. و الثالثة وهى الفضائل الاخلاقة مدارها البحث ف الساوك الأخلاق 
للاسان .. وأخير! الفضائل العملية الى يراد مها اكتساب الفنون المملية المعروفة . 

وا كانت الفضائل الأخلاقية هى أسمى هذه الفضائل قدرا وأشرفبا مرتبة 
من حيث أعها | كر الفضائل اسباما فى تحقيق السعادة » فالفاسفة الاخلاقة ھی 
الى تضع قواعد الاوك المؤدى إلى ت#صيل السعادة وهى تشتقبا من المارسة 
العملية والتجرية الحيوبة ء لهذا نيحد الفارابى ft‏ بدراستبا وييان الطرق المؤدية 
إلى تحصيابا ٠‏ 

ويلاحظ أن المعل الثانى قد استمار نظرية أرسطو © فى تغريف الفضياة 
الخلقية ومضمونمها أن الفضيلة هى مل-كة اختيار الرسط العدل بين طرفين : إفراط 
وتفريط كليهما رذيلة » والمقصود بالوسط العدل ‏ وهو غير الوسط المسان ب 
أنه الذى عمد ده يمال المارسة والعمل 6 فالشجاعة ملا وساط س ان والتبور 3 
ولكنها أقرب إلى التبور منبا إلى الجن » والكرم وسط بين التقتير والاسراف 
ولكنه إلى الاسراف أقرب . 


وكذلك يعدد الفارابى ‏ مثله فى ذلك مثل أرسطو ‏ أنواع اللذات ويرى أن 





(۱) محصيل السعاد: س الا ۳۱ ٠‏ 
(۲) ۰۲س = ص ۲۷ 


(0) تاريخ ال کر الفادنی ۵ ارسطو ٩‏ لاژاف ف ۸ص ٠٠١‏ :د الأغلاق » . 
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لذات الحواس سر بعة سبلة انال 4 أما لذات المقل الى تکتسب بمءارسة الخمال 
الحسئة مثل جودة الرؤية والقييز وقوة العزم » ويعنى بها المكةء فبى تطابق 
أسعى غاية يتوق إلىبلوغبا الانسان منحيث آنا مام كالفمله الخاص به من حيث 
هر ناطق » أى حاصل على التمقل » ومذا المعتى يكون فعل التعقل هو الفعل 
المطابق لير الاضسان الأقصى أى لسمادته » فا ىكة إذن هى فضيلة الانسان بل 
ھی اہی فال الحققة لسمادته . 

وإذا كان الفارانى'عين بين ماتاج إلى تعلي وما محتاج إلى تأدب وعارسة 
فن الفضائل . والفضائل الخاقية من بین ماعتاح إلى التأدب منبا . أننا يلاحظ 
بصفة عامة أن المعل الثانى يحأول أن يعمم نظربة أرسطو ق الفضائل الاحلاقية 
على سائر أجناس الفضائل ٠‏ فبو برى أن الصناعة سواء كانت فظزية أو علبية فهى 
فى حاجة إلى تعل وتأمل واستدامة نظر » وممارسة حتى ترسخ ملكتا فى الذهن » 
أى أن الفضائل كلبا تتطلب التعايم والمارسة والتأدب على تفاوت تباينها . 

فن الذى يتولى مبمة التعايم والتأديب إذن ؟ 

57 الفارانى أن الرئيس أو من يوب عنه هو الذى يقوم با تەين معا أى 
بالتعلم والتأديب » وهو يشير هذا إلى رئيس المدينة الفاضلة . 

وهكذا نلاحظ كيف ينتقل من بجال الأخلاق إلى يال السياسة وبريط فاسفة 
الاخلاق بفلسةة السياسة على نمو مافمل أرسطو ؟ ذكرنا فى موضع سابق ٠‏ 


1 اعسوم چ 


السمياصسة 


الفارانى كأرسطو يبحمل الأخلاق فرعا للسياسة » فاذا كان مدار البحث فى 
الاخلاق دراسة السلوك الفردى المؤدى إلى ! كتساب الفضائل وتحصيل اأسعادة 
لكل فرد على حدة ؛ فان تجال البحث فى السياسة دراسة كيفية تحصيل السمادة 
للجتمع بأسره . ففاية الاخلاق والسياسة إذن واحدة » ولا يم تحصيل السعادة 
جمرع الافراد إلا إذا عاشرا فى مجتمع ما . وهذا يفضى بنا إلى البحث 
عن أفضل أنواع الاجتماع الانسانى التى تتحقق عن طريقما غايات الالسان » 
وهى السعادة . 


امدينة الفاضلة : 
النظرة الطوبائية » ثم فى هذا الاتجاه انما يمكسون الشعور المرير يما انتهى أليه 
الواقع الاجتتاعى فى عصور مم من اطاط وتأخر وفساد ولذا فهم ##ططون 
, المدن الفاضلة » لتحقيق آمالهم فى بجتمع أفضل . 

وقد تأثر الفاراى بصفة مباشرة بحبورية أفلاطون وكان ممنيا بترجمة آثاره 
السياسية وتديسبا سواء فى نصوصما المباشرة أو فى جو امع جاليتوس » وفى رأيه 
كاسترى أن اجتماع المديئة هو أفضل أنواع الاججماع على الاطلاق . 


: الانسان هدثى بالطبع‎ ١ 
وقبل أن يستعرض الفارابى أراءه فى أنو اع التجمع الانساق عرص‎ 
عل اتا كيد بات الافسان مدنى بطبعه» وأن الاجتاع البشرى هو طريقه‎ 


— دك 


إلى تحصيل الكالات الى فطر عليباء وأن الحياة فى المتمعهى الى نبىء الفرد لثيل 
السمادة التى هى غاية كل واحد من أفراده . 

يقول الفارا : أن الإنسان لا يستطيع أن يبلغ کالاته , وحده بانراده 
دون معاونة ناس كثيرين له ؛ وأن فطرة كل [نسان أن يكون مرتبطأ فا ینبغی 
أن سمى له بافسان أو أناس غيره . . وكذلك فى الفطرة الطبيعية لذا امير ان 
أن يأوى ويسكن جاورا من هو فى نو عه »فلذلك يسمي المحيوان الى والحيوان 
المدنی » (0 . 


> - تقسميم المجتمعات : 
وإذن فالفرد لا يستطيع أن يميش بمعزل عن الجتمع ٠‏ إذ الإجتهاع ضرورة 
لامناص منبها لبنى البشر . ولكن أى بوع من الجتممات يصاح لتحقيق الكالات 
الإفسانية ؟ 
ولى بحيب الفارانى على هذا التساؤل يلجأ إلى التبيز بين المجتمعات الكاملة 
والجتمعات النالصة ۰ 
)١‏ المجتمعات الكاملة : 
أما الكاملة فنبا بمامعات عظمى وغيرها وسطى وأخرى صغرى .. 
وامجتممات العظمى هى مجموعة الآمم والشءوب الى تقطن المعمور أى 
امجتمع الإنساق بأسره حيث تمتمع عدة أمم وتتعاون فا بينها لتحقيق 
سعادتها » وتختاف الأمم بفعل ظروف الكان والرمان والاخلاق والشم 
الطبيعية واللغة , 





.١4 محصيل السمادة س‎ )١( 


ل 


أما امجتمعات الوسطى فبى مجتمع كل أمة على حدة . 
وتءق الجتمعات الصفرىوعثابا بجتمع المدينة و [جتتاع المدينةهو أولمراتب 
الكمال فى الإجتهاعات البشرية 20 . 


ب ) العنوعات الناقصة : 
أما اجتممات الناقصة فهى تجمعات القرى وانحال والسككك والبيوت . 


يقول الفارانى : , وآما الإجتاعات فى القرى والمحال والسكك والبيسوت . 
فبى الإجماعات الناقمة . ومئبأا ما هو أنقص سعدا »> وهو الإجتاع المزلى » 
وهر جزء للاجماع فى السك . والإجتاع فى السكة هو جزء للاجتماع فى الحلة . 
وهذا الإجتاع فود در 2 للاجماع المدنى . . والإجتتاعات فى انحال والإجتاعات 
فى القرى ٠‏ كلتاهما لجل المدينة . غير أن الفرق بينبما ان امال أجزاء للمدينة » 


والقرى خادمة للد بنة 7 


وإذن فالمدينة هى أول الدرجات فى الإجتاع الكامل » وقد وضم 
الفسارانى تقسماته لانواع الإجتتاع لک يصل إلى الوقوف طويلا عند مجتمع 
المدينة » وهو مدار البحث فى الفلسفة السياسية عند المعلم الثانى » و ليس هذا 
أا جدیداً فى هذا امجال . فقد وان تمجمع المدينة هو الصورة الثلى الاجتياع 
البشرىعند اليوناننظرآ لعدم تجانس الشعوب ف الدوا الكبيرة والامبراطوريات 
القدمة . ولم يكن الحال على هذا النحو فى عصر الفسارالى فعلى الرغم من إنقسام 
درلة الخلافة إلى دويلات صغيرة إلا أن كل دولة منها كانت تحتل رقعة كبيرة 
من الارض وتشتمل على مدن وأقالم كثيرة » ولهذا فقد كان التصور السياسى 
ل 
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مجتمع المدينة غر يا على الفكر الاسلاى . 

والآم الثانى أن القاراى لم يشر الى أهمية الآسرة بإعتبارها الخلية الآرلى فى 
اجتمع وأدخلبا فى عداد امجتمنات الناقصة فبى جزء من اجتماع السكة مع أن 
القاسك الاجتاعى فى الاسرة أقر ى بكثير منه فى المدينة أو فى الدرب أوالشارع 
الذى تقطنه جماعة من الآسرة فد تكون متباعدة لايربط بينها سوى الج وار 
الظاهرى . . ويرجع هذا التغاضى عن يحث موضوع الآسرة الى أمرين : الأول 
أن أفلاطون كان قد قضى على نظام الاسرة فى اجبورية وأحل تحلبا نظامه 
الشيوعى الممروف . ولهذا ميحد القاراى عند أفلاطون أى كلام عن نظام 
الاجماع الأزلى » على الرغم من أن الفياسوف اليونانى قد عدل عن كثير من 
آرائه بهذا الصدد فى كتاب القوانين وهو من أعمال الشيخوخة . وريا 
كانت للقارانى ترجمات أو تعليقات متفرقة على هذا الكتاب , ولكن الحقيقة أنه لم 
يتحول فى آراء أهل المديئة الفاضلة عن الموقف الافلاطوف فى الجرورية فى جلت 
والامرالثانى أنه ريبما خشى أن يحره البحث فى الاجتاع المنزلى أى فى نظام الاسرة 
إلى الخوض فى موضوعات تخرجه عن تمع المديئة مثل انتساب الاسرة إلى 
القبلة أو المشيرة على نحو ماكان سائرآً عند العمرب . 


© ب التمييز بن المد ينة الفاضلة وأضدادها : 


إن العلامة المميزة للمدينة الفاضلة عند الفاراق هىشيوع التعاون بي نأفرادها 
لتحصيل السعادة » إذ عن طر بق التعارن تصبح المدينة فاط اة والامة فاضلة 


د فالمدينة التى يقصد بالابرماع فيها التماون على الآشياء التى تنال بها 


السعادة فى الحقيقية » هى المدينة الفاضلة . والاجتاع الذى به يتعاون عل نيل 
السعادة هو الاجتاع الفاضل ؛ وكذلك المممورة الفاضلة » اما تسكون إذا كانت 
الآمم التى فيها تتعاون على بلوغ السمادة » () . 

وتمف أهل المدينة الفاضلة بالنظام والملم وعشق الفضيلة وخضوعبم لبدأ 
تقسم العمل كا سترى حين الكلام عن تكامل الوظائف وتكافل الأعضاء فى هذه 
المدينة . 

أما المدن غير الفاضلة (22 فبى تجمعات جاهلة ضالة وضارة ويشير القارانى 
الى خمسة أقسام رئيسية منبا هى : 

. المدينة الجاهلة‎ - ١ 

؟ ‏ المدينة الفاسقة . 

م ل المديتة المبتدلة . 

۽ - المدينة الضالة . 

ه - النوابت ( أو مجتمع الجرعة ) . 
اولا ‏ اكديئة الجاهلة : 

أهل هذه المدينة يتوءمون أن سعادتهم تتحق بالإنغار فى مارسة الملذات 
الحسية وجمع الثروة والحفاظ على سلامة الآبدان . وم بهذا يبلون السعادة 
الحقة .. . ويعدد القاراف سبعة أنواع للمدن الجاهلة : 

١‏ - المدينة الضرورية : وعيش فيا الناس على طلب الط رور بات الت 
تصفظ علييم حاتم : 


(١)آراء‏ أل اد ية الفاشلة س۷۸ س ۷۹ . 
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؟ ل اادينة البدالة : وهى التى تطلب فيبا الثروة لذاتها . 

؟ ‏ مدينة الخسة والشقوة : ويطلب أصحاءها اللذة المحسوسة دون سواها. 

غ ‏ مديئة الكرامة : يعمل أهابا على باوغ امجد والعظمة والكرامة بالقول 
والمتعيل: 

ه - مدينة التذلب : وأهابا يسمون دائما السيطرة والتغلب على جيراتهم . 

+ - المديئة اججاعية : وهى الى بميش فيبا كل فرد حسما يشاء ٠‏ ولا 
سلطان فبا لاى فرد على آخر . 

۷ مدينة النذالة : بجمع أهلما الأروة ولاينفقون منبا شيئاً . 
ثانيا ‏ المدينة الفاسقة : 

وهى الى يتصف أهابا بالعلم دون العمل » إذ أنهم يعرفون تماما مايعرفه أهل 
المدينة الفاضلة ء و لكن أعمالحم تتدخل تحت طائلة أعبال المدن الجاهلة . 
ثالثا ‏ المد بنة المنبدلة : 

وهى التى دب الفساد فى آراء أهابا وأفعالحم لانم غيروا معتقدم المطابق 
لاراء أهل المدينة الفاضلة . 
رابها ‏ المد بنة الضالة : 

وأهلبا لايتبعون المقيدة المحيحة فى الله والمقل الفمال . ويخفادع رئيسبا 
الناس ويزعم أنه يتلق الوحى . 


خامسا ‏ النوابت : 

وم أشبهبالبهائم أوالاشواك النابتة بين الزروع ويوجدون ف المدن الفاضلة 
ولكنهم يعيشون على تخومها فى الوادى ويحب استبعاد الالس منهم أو قتله 
كالحيوانات المتوحشة . . وهو يشير هنا الى بمتمع الجريمة ويشتمل على الجرمين 
ف المدينة وعلى البغاة وقطاع الطرق » والبدو الرحل الذين يشنون الغارات على 
بحتمعات المدن. 
نظام الادينة : 

تشبه المديئة الفاضلة جسم الانسان من حيت أن كل عضو فيبا بختص بالقيام 
عمل معین » فاذا قام كل عضو با هو مكاف به من عمل على الوجه الاكل صار 
الج فى جوعه صحيحا والمديئة مستقرة . 

وتشرتب وظائف المدينة م رتب وظائف الجسم ٠‏ فتجد فى مقابل القاب ب 
وهو العضو الرئيسى - رئيس المدينة الاعلى ثم تتدرج الوظائف الى أدناها حيث 
لا يمد بعد ذلك أى رياسة أو مرتية . وهذا التدرج فى المراتب شبيه بالتدرج 
فى مراتب الوجود من حيث أتما تدأ بالآول لتنتبى الى المادة الآول والمتاضر 
الاربعة . 

ورئيس المديئة يسمو الى درجة العقل الفمال . وهو «صدر الحياة والنظام 
فى المدينة » جيد الفيم حا العم وعادلا . 

وهو الفيلسوف الام عند أفلاطون »١(‏ الحاصل على حاسة سادسة يدرك يها 
المعقولات الصرفة والحقائن العامة وذلك عن طريق اتصاله بالعقل العمال ولا 
وتسر له احكتساب هذه المعارف إلا بعد اشتغ_اله بالرياضيات والمجاهدات 
والتأمل العقلى . 


٠ , 4824 جمهورية أفلاطون س‎ )١1( 
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أما إذا كان اتصاله بالمقل الفعال عن طريق المية الإلمية فانه يكون نيا . 


يقول القارانى : « فيكون الله عر وجل يوحى اليه (أى إلى الإنسان ) 
توسط المقل الفمال » فيكون مايفيض من الله تبارك وتعالى إلى المقل الفعال » 
بفرضه المقل الفعال إلى عمله المنفعل بتوسط العقل المستفاد » ثم إلى قوته المتخيلة 
فكون عايفيض منه إلى عقله المافل حكما فاسوفا ومتمةلا على العام وعايفيض 
منه إلى قوته المتخيلة نيا منذرا بما سيكون ويخيرا بما هو الآن من الجزئيات 
بوجود يعقل فى الالحى ,220 . 

وهذا يعنى أن النى يستخدم الخيلة وهى من قوى النفس الإنسانية المدورة 
للوحى والمنبثة بالمستقبل » فالنى إذن هو الذى يتمكن من رؤية أمور الوحى فى 
حال اليقظة والنوم ٠‏ وكذلك فبو خبرنا عن الستقيل يما وهبه الله من قوة 
قدسية ممتازة . 

ه - الديئة الفاضلة عند الفارابى ( دراسة نقدية ) : 

لا شك أن المخطوط العامة لمدينة القاراى الفاضلة [نما ترجم إلى أصل 
أفلاطوفى فى الججبورية20 . 

۽ س فأول ما يقابلا عن فكرة د الرئيس » حا المدينة والصفات الى 
خلا عليه الفاراى . فبى بعينها مواصفات حام مدينة أفلاطون الفيلسرف 
وقد أشار المعلم انا بصراحة إلى أن الرئيس يتعين أن يكون فيلسوفا أى ذلك 
الشخص الذى وصل إلى أعلى مراتب المعرفة أى المكمة التى تنطوى على صفق 

٠ اراء اهل المدينة الفاضلة س 6ه‎ )١( 


(؟) فيا مختس بموتف أفلاطون الياسى فى الجهوية » راجع كتابنا « تاريخ الفسكر 
الفاسفى ( عند اليو نان ) الجزء الأول الطبعة الخامة 2151 ٠‏ 


ل ۹۲ مه 


النظر والعمل . ولكنه أجاز أن يكون هذا الرئيس من غير الفلاسفة على شريطة 
أن يكون له مستشاراً فيلسوف . ويبدو أن هذا الاتجحاه يق نوعا من المجاملة 
أو القبرل لمورة الرياسة فى عصره . وقد كن عليه احترام رئاسة الخليفة أو 
الوالى أو الآمير للدولة الإسلاميسة حينذاك مع اشتراط وجود الفيلسرف [لى 
جوار الحام الإسلاى . 

؟ - والفكرة الاساسية والثانية التى يحدها فى مدينة الفارانى هى أن علامة 
المدينة الفاضلة هى شيوع التعاون بين أفرادها . وإذا ر جع ! إلى جمبورية 
أفلاطون وجدنا أن الفكرة الرئيسية فيها هى فكرة العدالة » كيف تتحقق العدالة 
بالنسبة للذرد فى ظل الدولة » وبالفسبة للدولة بمختاف طبقاتها » ويشير أفلاطون 
إلى أن مدأ تقسم العمل فد بين لنا بوضوح الطريق الصحيح لمعرفة المدالة » في 
أن خلاص النفس مرهونا حفظ التناسب بين قو اعدها الشلات واقرار التعاون 
الوثيق بينبا ٠.‏ فكذلك يكون مفروم العدالة بالسبة للدولة إذ تتمثل فى التماون 
وحفظ التناسب والتوازن بين طبقات الجتمع الثلاث ( الحام والحراس والشعب)» 
وهذه هى وظيدة الحا كم العيلسوف ٠»‏ فكأن الفاراى قد فبم فحكرة المدالة فى 
امبورية على ألما تنتج التعاون بين الآفراد » أو أنه إذ اشاع التعاون بين أفراد 
المدينة وفئاتها كان ذلك دليلا على أن المدينة تسودها المدالة التى هىحفظ التوازن 
بين الطبقات الختلفة هى المدينة . 

وإذا انتقلتا إلى تقسم الغفأر اف للدن إلى فاضلة وغير فاضلة فان الملاحظة 
اول على هذا التقسم أنه يبدو أنه ضع لعوامل دينية فى يعض اتجاهاته 
ديغاب على الظن أنه تصور أن المدينة الفاضلة لا يمكن تصور وجودها إلا فى 
السياق الزمنى لظرور الإسلام أى فى عصر النبوة احمدية » وعلى هذا فتكون 
اضدادها فى خلال نفس العصر الإسلاى مدنا تعل الحق أى قد وصلاتبا الدعوة 
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الإسلامية ولكنما تصر على حاة الفسق والضلال » وهذه هى المدرى الفاسقة 
والمتبدلة والضالة والذوابت . وربما قصد بالمدينة الفاسقة الاشارة إلى رأى! امتزلة 
القائلين بأن تكب الكبيرة فاسق وهو فى منزلة بين المأزاتين » وهذا يمنى أنه 
ذو إعان ناقص من ناحية العمل مع عله بالحتق » أما ات لة فهى تشير إلى أهل 
الردة آو إلى أهل اجون والخلاعة الذين فسدت اعتقاداتمم . 

والديئة الضالة تنطبق أوصافبا على أصحاب الدعاوى المضللة من دهرية 
جاحد ين للصانع أو سفسطائية تعاند فى الحقائق أو باطنية زعم أن ليتها صفحة 
التأله ومنبم اخوان الصفا والااعيلية وغلاة الشيعة . 

وتبقى النوابت : وثم أهل جتمع الجر يمة الذين يعدون خطرا على الاجعاع 
البشرى . وقد ألو مت الشريعة الحاكم عطاردتهم وعقابهم وهم البفاة وقطاع 
الطرق » واللصوص ٠‏ والقتلة .. . ومنهم الحشاثون من اتباع الحسن الصباح 
المدافعون عن الدعوة الاسماعيلية الفاطمية . وكذلك البدو الرحل من الاعراب 
غير المتحضرين وقد وصفهم القرآن بأنهم أعد كفرا وتنانا . 

م ويلاحظ أننا لم نذكر المدن الجاهلة وأقسامها ين كلامئا عن اضداد 
المدن الفاضلة فى الفقرة السابقة » وليس يعتى هذا الما لا تعد اضداد أيضا للمدينة 
الفاضلة عند الفاراى ٠‏ بل لآنها على ما يبدو [تما تنطبق شروطم ا على العصر 
الجاهلى السابق على الإسلام لآن عذر أهلبا أنهم لا يعرفون شيا عن دعوة الحق » 
وادليل على هذا هو أن أول نوع منها يذكره الفارانى وهى المديئة الضرورية 
ويعدها مدينة غير فاضلة ٠‏ يشير اليه أفلاطون فى المبورية باسم امجتمع الطبيعى 
الأول الذى كان موجودا فى العصر الذهى حيث توجد عد: أسر مجتمعة لا تطلب 
سوى اشياع حاجاتها الآولية من مأ كل ومابس ومشرب ومسكن . وأفلاطون 
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رفح من رتبة هذا امجتمع وبعده يجتّمعا راقيايدتا يجمله الفاراى يحتمعا غير فاضل 
لأنه يحبل مبادىء الدعوة المحمدية . أى أنه من مجتمعات الجاهلية قبل ظبور 
الإسلام . 

۽ ويشير أفلاطون إلى أن هذا النظام الطبيمى الاول قد ولى وانقضى 
وم يبق منه سوى صور أر بع فاسدة لنظام السيامى للمجتمع وه على التوالى : 
الش.موةراطية والأ و ليجاركية والدعوةراطية والطفيان ٠.‏ وإذا أمعف ا النظر فى 
الانواع الستة الباقية للمدن الجاهلة واننا يمد أن : 

0 مدينة الكرامة ومديئة النعاب عند العارالى تقابلان التيموقراطي-ة 
عند أفلاطون . 

ب) ومدينة الخسة والشقاوة والمدينة البدالة تقابلان الآ وليجاركية . 

ج ) أما المدينة اجماعية فانها تقابل الد عقراطية . 

د ) وأخيرا مدينة النذالة وهى تقابل الطعيان . 

ى ‏ وهكدا نحد أن مدينة الفارانى الفاضلة التى حاول فيها التوفيق بينآراء 
أملاطون فى الفاسفة السباسبة ومسلمات الوحى والرسالة الإسلامية مى صورة 
صادقة جرود فلاسفة الا-لام الذى يتمثل فى حر 5 التوفيق بين المقل والنقل . 
أى بين الفاسفة والدين . فى اطار حر 5 التلفيق الكيرى التى وقعوا ضحيبة لها 
فخاطوا بين أفلاطون وأرسطو وأفاوطين على ما سترى أيضا عند ابن سينا فى 
كته المشائية , 

و رأينا عند الفارانى أيضا فى آراء أهل المديئة الفاضلة حيث خلط فى 
موففه الاخلاق بين قول أفلاطون بالممادىء الفطرية و نظرية أرسطو فى الفضيلة 
العائمه على الاكتساب » وكذلك قيوله لنظرية الفيض وقوه ,ا'حقل الفعال كمقل 


۹ 


كو نى مستافيزيق » وهذه اراه صادرة عن مدرءة الاسكندرة الفلسفية القدعمة . 
خاقسة : 
اتضح لنا ما سبق أن الفارابى بذل بحبودا كبيرا فى فهم كتب أرسطو 
واستجلاء نصوصه الخامضة ولاسما كتاب الحروف ( ما بعد الطبيعة ) ولكن 
التموص الاحولة والتى نسبت خطأ لارسطو جاءت لتضيف عقبات أخرى 
لا مكن تخطيها . الأم الذى أدى به إلى الإبتعاد عن الط المذهى الأر۔طى 
والإقتراب كثيراً من مذهب أفلاطرن . 


فن الإلهيات تراه ستعير من «١‏ الجرورية , فكرة , إله الخير » ذى الاشراق 
المستمر والذى شيبه بالشمس كأفلاطون ثم يتابع تحديد مراتب الصدور . 
ويذتهى إلى القول ,أن نمة عقولا كونية عشرة . وقد كشف البحث عن أن نظرية 
العقول العشرة , هى الصورة الافلوطينية المتأخرة لموقف أفلاطون الرياضى بصدد 
المثل الرياضية وارجاعبا إلى الأعداد العشرة ااثالية فضلا عن أن نطرية الصدور 
ذاتها تعتير فى ذاتها الحصيلة اانبائية لتطور نظرية الملل فى مدرسة أفلاطون 
المتأغرة » وأن مشكلة , المشاركة » كانت هى العامل احرك الذى دفع بالنظرية 
إلى هذه الصورة الاخيرة00© . 

وما لا شك فيه أيضاً أن أدلته على وجود الله بعضبا أفلاطونى والبعض 
الآخر أرسطى ٠‏ وكذلك فإِن الدليل الذى يستند إلى تقسم الوجود إلى واجب 
وعكن برد أصلا إلى مشكلة الوحدة والكثرة عند أفلاطون والتى كانت مدار 
البح فى حاولة فيلبوس لافلاطون . 





(1) راجع يننا بالفرنسية عن « إثتفالك نظرية الثل الأفلاطونبة إل الاين » . 


جن سے ۳۹۹ ےا 


وبجد أيضا أن كثيرآ من تعالعه الاخلاقية والسياسية مستمدة من أفلاطون 
وقذ حاول الفارابى أيضأ أن يصيغها بالصبغة الإسلامية كا فمل بصدد الإلحيات . 

أما فيا يختص بالمباحث النفسية قتراه يستخدم تعريفات وأدلة أفلاطونية 
وأرسطية وهو فى تعداده لقوى النفس ينقل كثيراً عن النصوص الارسطة(). 

وکا کان موقف أرسطو قِلما بصدد مشكلة الخلود نيحد أيضا نفس الثىه عند 
الفارابى 85 وكذلك فبو يستمير فكرة العمل الفعال من شراح أرسطو وسميه 
« واهب اأصور » . 

على أن بحبود الفارابى الخاص إ نما يبدو أثره بوضوح فى عحاولة التوفيق 
دين الوحى والعقل والقاء الضوء «طريقة فذة على مشكة النبوة وتفسيرها . 


ولكنتا نلاحظ من ناحية أخرى أنه أفاد بدرجة كبيرة من كتابات أفلاطون 
السياسية فى وضع فلسفته السياسية » مع أنه حاول [إعطاءها صبخة إسلامية , 
ومع هذا فَمّد بقيت أصولا اليوفانية ظاهرة للعيان . 

والخلاصة أنه على الرغم من أن الفارابى يعد من أ كث فلاسفة الإسلام فبا 
لقلسفة اليونان » إلا أنه لم يتمكن من التحرر من الذاط الشفيع الذى ساقته إلى 
عصره الترجمات السربانية الملفقة » فكان عليه أنيتناول المواد المتاحة له بالصورة 
التى وصلت اليه ليقممنها مذهباً فلسفي إسلامياً أفلاطونى الجوهر أرسطىالمظهر» 
وقبق الاصالة هنا موضع الاقشة والنظر !1 . 





الشيخ الرئيس ابن سينا 
PIV / BETA =P AA. |B Y*‏ 


إذا كان الكندى قد وضع الخطوط المريضة الآولى لبناء الفاسفة الاسلامية 
التى تتجه إلى معالجة مشكاة العتمف ل والوحى : وكن الفارابى هو الذى تناول 
مشكلة التوفيق بين المقل والنقل ٠‏ فان ابن سينا قد وجد الطريق مبدا وأسلوب 
التلفيق والتخيرممترفا به . ولهذا فاننا لمكن أن نعتير ابن سينا بمددا فى الفكر 
الاسلاى بقدر ما كان مفصلا وشارحا مختتصرات القارابى . 

على أننا نلاحظ أن البذور الآولى للافلاطونية التى نيجحدها بصورة محدودة 
عند الكندى ثم بصورة أكثر وضوحا عند الفارابي , نجدها وقد أخذت تتضح 
ممالمها وتنضج فى رسائل ابن سينا وعلى الاخص الصوفية منباء ولستا تريد فى 
عرضنا لمذهب ابن سينا أن نبين بوضوح أصالة الثرار الافلاطرن فى مذهب ابن 
سينا لان دراسة كبذه فد لاتسمح بها صفحات هذا الكتاب الذى يقوم أصلا 
على استعراض جلة من المواقف الفلدفية مع مقدمات تنير جوانب هذه المواقف 
ما يمتضينا أن تمرك للقارىء مجالا للنظر والتأمل . وهذا نكت بابراد نبذة عن 
مذهب أبن سينا المعروف عا يساعد على ااتعريف به وبأثاره مرجئين الدراسة 
الدقيقة للتيار الافلاطون فى مذهب ابن سينا لسفر آخر . 

: حاة ابن سينا وشخصيته‎ -١ 


ولد ابن سينا فى قرية أفشنة على مقرية من خ-ارى عام .رم هجرية 


AA‏ هس 


الموافق .مه ميلادية . وهو أبو الحسين بن عبد الله بن الحسن بن على بن سينا 
اللقب بالشيخ الرئيس » وكان أبوه من بلدة بلخ وقد استقر به المقام فى بلدة 
يخارى واشتفل فيا بالصرافة ويقال أنه انخرط فى عداد , الاسماعيلية » ور بما كان 
لذلك أثره على ابن سينا نفسه 620 . رغم أن ابن سينا يذكر أنه كان يفهم أقوال 
الاسماعيلية وقلبه بعيد عنيم . 


ومكن أن تقسى حياة ابن سينا إلى م حلتين : مرحلة التحصيل وم حلة 
الانتاج العلمى » أما المرلة الآولى فنجد ابن سينا خلالها يستظبر القر أن و يدرس 
العلوم الديذية والشرعية وعل النجوم على طريقة أهل العصر . . وكان سنه إذ ذاك 
لاتجاوز الماشرة . ثم ثراه بد ذلك يقبل على دراسة المنطق والرياضيات 
والطبيعات وعاوم ما بمد الطبيعة وغيرها . 


وقد ذكرت المراجع التى تتناول سيرته أنه تلق فن الطب عن عيسى بن عى 
الطبيب السيحى ول تاف شور ثه أن ذاعت کطیب ولم بکد يبلغ السادسة تکشر 


فتوافد عيله الاطباء من كل حدب ليأخذوا عنه ويسترشدوا بأسالييه فى معالجة 


)١(‏ راجم البييقى من ' ؟ وااشہروزری خطوط س ۲۲4٤‏ ۔ راجم أيضا كتاب لوفبق 
التطبيق نهسرة ذكتور ممماى على ستة 4 ١58‏ وميه يثبت مؤّافه أن ابن سينا أثنا عشيرى ‏ 
وءؤلف هدا ااك تاب هو على بن شيخ فضل الله الحيلانى ويتضح من أقوال المبلانى أن ابن 
سينا كانمن الآخذين مدهب الامامية الأثنا عدسرية سواء فى السائل الشيعية الاعتقادية كسألة 
العصمةومسألة الاءاءة و.ألة الملامة » وكذاك تأتر بآواء الشيعة الاعتقادية فى النفس الانااية 
وخواس القوة القدسية ومشكله النبوة وأوماف السكاملين واامارفين وأسوال الماد وغير ذلك 
من المسائل الى يعرص ها ابن سينا ٠‏ وقد أجل مؤاف الرسالة القول ى مذهب ابن سينا 
سینا أله أسد الحاضرين فى ماقعة ,عديئة شيراز سنة ١٠١50‏ هعرية عن حقيقة مذهب ابر 
سينا جاه أن ابن سينا من الامامية . رأجم .قال الذكتور عمد »طن حلمى عن م ابن 
سينا والشيعه » فى السكتات الذهى للهور يان الألنى لذكرى ابن سينا , بنداد سنة ٠١۹۵۲‏ . 
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الامراض » ولا تاهز السابعة عشر من عمره استدعاه نوح بن متصور سلطان 
مخارى لمعا ته » فنجح ابن سينا فوعلاجه وشق السلطان من مرضه الءضال وكات 
مكافاته له أن فتح له أبواب مكتبته . فأقبل ابن سينا فى نهم على قراءة ما تحتو يه 
من كتب نادرة وحينا احترقت هذه المكتبة قبل أنه هو الذى أحرقبا حى 


لابطلع أحد غيره على ماتشتمل عليه من نفائس ال كتب . 


وفيا يمختص بالفاسفة نجحد أبن سينا يكرس سنتين من سدوات دراسته الآولى 
تمم مشا كل الفاسفة فيكئل دراسته للملوم الطبيعية والمنطقية والرياضية مواصلا 
العمل فى النبار والدراءة فى الليل . وكان يرى-لول المشا كل المستعصية فىأحلامه 
أثناء النوم . ويذكر الشيخ الرئيس عن نفسه أثناء فترة تعصله للةاسفة أته قرأ 
كتاب ما بعد ااطبيعة لأرسطو أربعين مرة ومع ذلكلم يفبمه ولكنه حيما وقع 
بين يديه مصادفة كتاب الفاراني فى « أغراض ما بعد الطبيمة » أوضح له ما كان 
مستذلقا عليه . 

هذه هى المرحلة الأولى من حياة الشيخ الرئيس تميذت بأقباله النبم على 
الدراسة العليية والفاسفية مع مواصلة العمل فى ميدارت الطب بعد سن 
الادسة عشر . 


أما المرحلة الثانية من حياته وهى مرحلة الانتاج العلى فاتها تيدأ بعد سن 
الواحدة والعشرين. ولميكن من السملعلى رجل من غير طراز ابن سينا أن بمكف 
على التأليفوالكتابة فى عصر تتنازعه الخلافات السياسية رالمذهبية؛ فضلا عن أنه 
هو نفسه قد شارك فى هذه الأحداث . وكان ذيوع صيته كطبيب كفيلا بأن 


يقضى على مايمكن أن بدخره من وقت الكتابة ولكنه استطاع وط هذا اجو 


المتازم أنيختزل ساعات طويلة لتحرير ما انتج منأثار فى عصر فش واضطرابات 
هو العصر العيامى الثاتى الذى تمزقت فيه دولة الخلافة الاسلامية إلى دويلات شبه 
مستقلة يحارب بعضبا بعضا ء فقد احتل بنو بويه بنداد سنة وعم هم وسموا 
ام باللاطين وتنازل م الدليفة العياسى عن السلاطة ودانت دولة اليويميين 
سنة باع ع هجربة . ومن ناحية أسغرى تمد خراسان موطن ابن سينا وقد استقل 
بالج فيبا السامانيون الذين اشتبر مس بينهم منصور ابن توح والذى ولد ابن 


سينا فى عبد أبيه نوح . 


وقد تأر ابن سينا كثير| لوفاة والده ففادر بخارى إلى جر جان حيث تعرف 
فبا عل أبى عند الله الجوزجانى |الذى لازمه طوال حا وکاب جزها من 
سير قه , ثم تعرف أيضا على أبى عمد الشيرازى الذى خصص له داراً يلتقى فيا 
مع تلامذته للعم والدراسة . 


ولم تلبت ريح الاضطرابات‌السياسية أن هبت على جرجان فنادرما إلى همذان 
حيث اسةوزره أميرها مس الدولة بعد أن شفاه من مرضه ولكن عسكر الآمير 
ثاروا عليه وسجنوه وتدحل الأآمير فأطلق سراحه وامترضاه واستوزره *انية 
بعد أن عالجه مرة أخرى وشفاه . وقد رفض اين سينا أن يكون وزيرا لتاج 
الملك بن شمس الدولة بسد وفاة والده؛ وعلم تاج الملك أن ابن سينا يؤثر خدمة 
علاء الدولة أمير أصفبان على خدمته هو فسجنه أربعة أشبر ثم أعاده إلى همذان. 
وما أن سنحت الفرصة لابن سينا حتى فر هاربا إلى أصفبان فأ كرم أميرها وقادته 
واصطحبه فى غزواته وأسفاره . 


لم سكن حياة ابن سينا إذن ‏ غلى مارأينا ‏ تمح بالحدرء الذى مب 


-— مي ~ 


أن بتوفر لمفكر مثله فقد كانت حياته على النقيض من حياة الفارانى فترى ابن 
سينا يقبل بنهم على الدراسة والتأليف وهو فى عبار حياة يفشاها الممل المستمر 
فى ميدان الطب والسياسة فضلا عما عرف عنه من اقبال ثشره على اللبو والمتعة 
الجسدية ,ما كان له أسوأ الآثر على صحته فأصيب بداء القولتج وتوف به سنة 
م49 ه ‏ بمء وام . وكان له من العمر ثمانية رخسرن عاما ودفن فى همذان . 


س ھۇلفاتە : 

من آم کنب این سيتا : 

› كتاب الشفاء : وينقسم هذا الكثاب إلى أربمة أقسام : المنطق‎ )١ 
الرياضيات . الإلهيات .. رهو فى عمانية عشر بجلدا . وتوجد‎ ٠ الطبييات‎ 
وقد نشر المدخل وهو مدعت الاافاظ‎ ٠ عخطوطات عديدة من هذا الكتاب‎ 
فى متطق الشفاء وكذلك نشر كتاب الرهان . وتوجد تراجم عيرية وأخرى‎ ٠ 
سريافية لبحض أجراء من هذا الحكتاب وقد ترجمت الإلميات إلى الآلمانية‎ 
وترجعت أجعزاء أخرى مئه إلى الاتمليزية وترجم مارجوليوث الفن التاسع فى‎ 
الشمر إلى الاتجليزية وقد ترجم الفن السادس من الطيعيات إلى الفرلسية والفن‎ 
الثالك عشر من كتاب الششفاء فى الإلهيات . هدا عدا شروح آخرى وحواش على‎ 
. الشروح لمدة مؤلفين("©‎ 

ب) كتاب النجاة : وهو عختصر الشفاء وقد طبع فى روما مع كتاب القانون 
فى الطب سنة ٠١۳‏ وطبع كذلك فى مصر . 

<) كتاب الاشارات والتلبيهات : وهو بلخص أبواب المطق فى عشرة 
مناهج ومسائل الحكة فى عشرة أنماط . وهذا الكتاب هو آخر ما صنفه 





۷۹ ۱۹ راحم ٭ مؤامات اہ سينا » لآب حورج قاوانی سذ ۰ ۱۹۵ ہے س‎ )١( 


ف £ ~~ 


ابن سينا فى المحكة . وبلاحظ أن الاماط الآخيرة فى هذا المكتاب تتضمن 
موقف ابن سينا الصوى20© . 

وقد طبع هذا الكتاب فى ليس سئة وم و عن تحقيق علدى لانص للسلش.رق 
فورجيه . وقد لشر مبرن الاتماط الثلاثة الاخيرة فى القسم الثانى من رسائله 
وعلق عليبا ونقلبا إلى الفرفسية (© . وقامت الآفسة جواشون أستاذة الفاسفة 
عبد ما وراء البحار بباريس ٠.‏ ,ترجمة كتاب الاشارات إلى الفرنسية والتمليق 
عليه مع ترجمة فقرات من شرح الطوبى على الاشارات ودراسة تحلياية النص 
ومصطلحاته وذلك تكليف من اليوفسكو . 

وقد فشر سليان دنيا كتاب الاشارات مؤخراً فى أجزاء متوالية . 

د) كتاب اخكمة الشرقية : لم يصلنا من هذا الكتاب سوى الماطق وفد 
اعتقد الكثيرون أنه كتاب فى التصوف . وتعرض المستشرق ناليو لهذا الرأى 
وذهب إلى أن الكتاب خاص بفاسقة الشرقبين فى مقابل فلسفة الغرسين » وقد 
ذكر السبروردى الاشراق أنه لايسل بوجود حكلة مشرقية بمنى اشراقية عند 
ابن سينا وأنه قد اطلع على , كراريس للرئيس أ على بن سينا يزعم فيها أنه 
ذكر طرفا من المكمة المشرقية , . 

ويرد السوروردى على زعم ابن سينا هذا بقوله : . أنه لو كان هذا صحيحا 
لتضرع رحبا عليه » يقصد أنه لو كان ابن سينا اشراقيا حا لما كانت حياته على 
ما ذكرتا من لمو وانكياب عل الملذات ومشاركة فى شئون السياسة وغير 
ذلك ٠‏ والحجة الثانية التى يوردها السبروردى ضد ابن سينا هى أنه لم يذكر 
الأصل الحسروانفى أى الغارسى وهو مصدر المكمة الاشراقية فى نظر السوروردى. 





)0( المرجم السابق ص ۷۸ . 
(؟) راجم مهرن : الرسائل الصوفية لأنى على الحسين بن عبد ال ين سينا . 


ص 4e‏ س 


على أن نقد السبروردى أو غيره وكذلك تخريج ناليتى للشكلة لا يقدم 
حلا حاسما للبوضوع ولا يسمح بأن نسل بأن كتاب الحكة المشرقية ليس سوى 
صورة من كتب ابن سينا الاخرى المشائية ٠‏ إذ أن موقف ابن سينا الفاسق 
الصوف ف الانماط الآخيرة من الاشارات وف رسائله الصوفية إنما يكشف لنا 
عن تيار اشراق أفلاطوى سيلتق مع الاشراقية عند السبروردى بمد أن يتأكد 
ويتضح من خلال نقد أب ابر كات البغدادى لفلسفة ابن سينا . 

ه ) كتاب القافون فى الطب : ينقسم هذا الكتاب إلى خسة أجزاء وبه 
عدد كبير من المقالات والفصول وقد ترجم إل اللانيفية وطبسع فى أوربا سنة 
+وه ١‏ كا طبع فى الهند وق بلاد أخرى . وظات جامعات أوريا تتدارسه حتى 
أواخر القرن السابع عشر الميلادى . 


و) نجد بغد هذا رسائل عدة لابن سينا فى : المكة والاخلاق والمنطق 

وعل النفس وفى أحكام النجوم وفى تفسير سور من القرآن ... إلى آخره (© . 
مذهب ابن سينا الفلسفى 

لم يكن ابن سينا صاحب مذهب جديد كا نومم بعض المؤرخين ولكنه كان ' 
غير معي عن ححركة التلفيق الفلسن التى المت بها الفلسفة الاسلامية منذ نشأتباء 
وإذا جاز لنا أن نفرق بن مذهب رسمى لابن سينا ومذهب حقيق له » فإن 
المذهب الرسمى هو المذهب المشائ القائم على الخاط بين أرسطو وأفلاطون من 
خلال التاسوعات وآثار الشراح » ولم يكن ابن سينا فى هذا انمجال سوى العم 
الذى يعرض الآراء ويلخصها بطر يقة أدعى إلى الفيم وحسن الاستيعاب » واذن 
فجېو ده نصب على حسن الصياغه ولا يمتد أثره إلى المضمون ٠‏ فقد كان 


(۱) داج « مؤّلهات ابن سينا » للب جورج قنوالی ‏ س 584 ۳۹۹ . 





عد ممع - 


الفارانى ‏ يا ذكرنا ‏ هو الذى رسم الشكل الام للبتاء الفاسنى عند المساين 
وتعرض المشمكلة العقل والوحى وما يتصل بهم و.بذلك أوضح معالم الطريق للفكر 
الفاسق الاسلاى . وإذا كان البعض يرى أن ابن سينا متأثر مباشرة بآراء 
المتكلمين وأن موقفه فيا مختص بالألوهية وصفاتها وغير ذلك من مشكلات 
الفلسقة الديثية نما ارا مناقشة المواقف الكلامية . فان ذلك لا يعنى 
انقطاع صلته بالفارابى من هذه الناحية . ذلك أن هذه المشكلات التى كانت 
تموج بها الحياة المقلية الاسلامية وجدت طريقبا إلى فاسفة الفارابى أيضا 
ويكون واجدها عند اين سينا عن طريق المع الثانى . 


هذا فيا مختص بالمذهب الرسمى له . أما القول بأن هناك مذهبا -قيقيا لابن 
سينا فاقه ا بالذات إلى أقوال متفرقة لابن سينا أشرنا [ليبا فى مقدمة هذا 
الكتاب وتم هذه الآقرال عن تسفيه لآر'. المشائيين ومقدمبم فورفوريوس 
وأنه ‏ أى ابن سينا نما حرر كته المشائية استجاية لطلب جماعة من المشائين , 
ونحن اعرف أن تلبيذه وملازمه الجوزحانى طلب إليله أن يؤاف كتابا فى 
فلسنة المشائين إذ أنه كان أكثر علاء العمير فهما لميادمم . ومب) يكن من قيمة 
هذه الاقوال من الناحية العابية فان الدراسة النصية لرسائل ابن سينا و للائماط 
الاخيرة من الاشارات - بقطع الاظر عما دار من مناقشات حول , حكتاب 
الحكة المشرقية , تسمح انا بأن نقدم فرضا علبيا مشمرآً من هذه الناحية » وهو 
أن نة اتجاها عند ابن سينا تستبرن ممالمه شيا فشيئا ححيث لو أتيحت لابن سينا 
فضلة من عمر بعيدآ عن الصراع السياسى والعمل الطى الدائم لتبلورت فى كتاباته 
الخطوط العريضة للاتجاه الافلاطونى الذى 006 فما بعد من خلال المذهب 
الاشراق . 


وقد اكت اللكثيررن بالاشارة إلى لصوف أبن سينا ٠‏ وأنه فى رسائله 


س وم — 


[تما يكل اليتاء المشالى لفاسفة صرفية اقتضتبا صلته يذهب الفيض القائل بعقل 
فلك القمر أو المقل الفمال . ولكن الواقع أن الناسفة الصوفية عند إن سينا 
تكشف عن إتجحاه أفلاطونى واضح » وذلك أن كل فلسفة مستمدة من أفلاطون 
قد ضعت للتأثير الوق ققد وعندنا أن المعراج القسدمى أو سل الفر دوس 
عند الصوفية قد انطبق تماما على فكرة عودة النفس إلى الما لأعلىعند أفلاطرن. 
أقسام الفلسفة عند ابن سينا 

ولما كان العارالى ‏ كا ذكرنا ‏ هو الدى وضع ال#طوط النبائية ليناء 
المذمب الفاسنى الاسلاى فقد کان على إن سينا أن يرم خطاه وآن يما نفس 
الموضوعات ال عالجبا المعل الثانى » فتجد [بن سينا سير على طريقة الفارابى فى 
احصائه للعلوم ويقدم لنا هسم للعلوم المتعارفة فى عصره کا فمل الفارابى مؤثرا 
الإهتهام بأقسام العلوم الفلسفية منها . 

يقسم [بن سينا العاوم إلى قسمين : 

ل قسم منها تحرى أحكامه فى فتّرة من الزمان ثم تسقط. 

. والقسم الثانى من العلوم تجرى أحكامه أبد الدهر‎ ٣ 

وهذه العلوم الجارية أحكامها أيد الدهر هى أول العلو م باسم , الحكة, وهى 
تنم إلى أصول وفروع : 

أما الفروع فبى كالطب والفلاحة وبعض العلوم الجرئية الاخرى المتعلقة 
بالتتجم ١‏ وأما الآصول وهى المقصودة بهذا البحث عن تقسم العلوم الفاسفية 
فبى تنقسم الى قسمين : 

١‏ قسم هو آلة وهو المنطق . وهو عل ينتفبعبه لما يرام تحصيادمن الآمور 
الموجودة فى العالم وقبله . 


سے 51 جع س 


- وقسم ليس بآ ل ينتفع به فى أمور العام الموجودة وفها هو قبل 
العالم. * 

وللقسم الثانى من الآصول فرعان : 

. -علم نظرى : ويسعى إلى معرفة المق » وغايته تزكية النفس بالمعرفة‎ ١ 
» والمل الإلمى‎ ٠ والمم الرياضى‎ ٠ وله أربعة أقسام هى : ( العلم الطبيعى‎ 
. ) والملم الكلى‎ 

؟ عام عملي : ولسعی ال تد ایر الخير » وغاته العمل وفتاً لله رفة 
النظرية وله أر بعة أقسام هى ( عل الاخلاق › تدبير المأدل » تدبير المدينة » 


التبوة) . 
١‏ تعريقه : 


يعرف اين سينا المنطق بأنه الصناعة النظرية التى تمرف آنه من أى الصور 
والمواد يكون الحد الصحيح الذى يسمى بالحقيقة برهانا (1» . 
والحد والقياس هما [لتان بهما تحصل لنا المعاومات التى تكون بجمبولة قتصير 
معاومة 2 واذا كان العا حفر لین لصور وتصدسنق 0 6 شرل ابن سينا نأقلا 
إا بكسب نالحد اما التصديق فيو الملم الناتج عن القياس والبرهان وهذا هو 
المقصود بتعريف ابن سينا للانطق . 
وهذا التعريف لا خرج عن دائرة التعريف الارسطى أو تعريف الفارافى 
)١(‏ التجاة س ٠۰‏ : 
)000( الشفاء ب اطق ( الدخل ) عقبق الأب حودج قنوانى وآخرين المقدمة ٠‏ 


نه f۷‏ که 


للمنطق . والواقع أن ابن سينا لم يضف ثيثا يذكر 29 إلى المنطق ؟ نقله 
القاراى ولكنه حاول التوفيق بين اعتبار المشائين للمنطق على أنه آلة للفكر 
وموقف الرواقيين الذين يخاطون المنطق بالوج_ود ويقواون أن المنطق قم ءن 
أقام القاسفة . 

وقد دأب المتاطقة منذ القرن الثالث الإيلادى على تناول هذه المشكلة » 
وانتقلت هذه القضية إلى العالم العربىء وشغل بها مناطقة العرب؛ وأسهم ابن سينا 
فى بسطبا فيدأ بتحديد المعنى المراد من الفاسفة , ورأى أتها نظرية وعماية » وأنها 
اما أن تخصب على الوجود الذهتى أو الوجود الخارجى » وأن الفاسفة النظرية : 
طبيعية ورياضية وإلهية » وأما العملية فهى : سياسة وتدبير منزل وأغلاق . 
وينتهى ابن سينا إلى القول بأنه بمكن أن يعر كل بحث نظرى فاسفة سواء اتصل 
بالوجود الذهتى أو الخارجى أو ) معا أو أعان عل فما . 

المنطق إذن صالح لآن يكون أداة للفاسفة أو جز. منها(» يقول ابن سينا : 
و فن تكون الفاسفة عنده متناولة اليحث عن الأشياء من حيث هى موجودة 


() تدهب الآنة جواشون المسقرقة الفرنسية إلى أن هناك تطوراً ثى حياة أبن سينا 
المقاية . فعلى الرغم من أنه قد قبل اماق الأرسطى قرولا تاما إلا أنه قد أخذ يمس تدريياً 
بأنه لا يزال ناقساً لا ينطب كل الإنطياق على الهقائق بأجمها ورأى واجاً عليه أن بمحصدق 
شوء الخيرة ااعلمية الى |احكن.ها بعد أن شذف بالاراسات التجريبية وحرص على استخدام 
الموج العلمى ى ونه . فبعد أن وصل إلى النضج الفكرى أراد أن يعبر عن استكال مذهيه 
ومنيجه فىالبحث بصياغة منطق جديد هو منطق المعرقيين وميد أثاراً منه فى منطق الإشارات» 
وأم ميزاته إحلال ٠‏ الإحساس » المستخدم فى البحث العلمى والتجربة حل القياس النظرى ٠‏ 
راجم الكتاب الذهي المبرحان الألنى لذ كرى ابن سينا » يندأد ١581‏ ص ١8-4ه‏ 
« الحديد فى منطق ابن سينا » و.لخصس هذا البحث س 54١‏ . 

(؟) الغفاء - النطق؟ ( المدخل ) تحفيق الأب جورج قنوانى وآخرين » القد.ة 
ص 1ه ”9 . 
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منقمة إلى الو جو دين المذكورين فا يكون هذا العلل عنده جزءا من الفلسفة » 
ومن حيث هو نافع فى ذلك فيكون عنده آ لة فى الفلسفة . ومن تكون اافلسفة 
عنده متناولة لكل بحث نظرى ومن كل وجه ‏ يكون أيضاً هذا عنده جزءا من 
الفلسفة » وآلة لاثر أجراء الفلسنة ,(© , 

على أن فيم ابن سينا لوظيغة المنطق إنما يضح من وصفه له بأنه علم لمأن 
هى بمثابة صور يصاغ فيبا الفكر » فبذه الممانى إذن لا وجود لما عارج الذهن 
ولايمكن أنتكون صورآ ذهنية مستمدة من مدركات حسية » وهذه المعائىمثل : 
معنى الذاتية . وممنى الكثرة والعموم » والخصوص » والواجب والامكان 
وغيرها . 

ب أقسام المنطق : 

لم يضف ابن سينا شيئأ جديداً إلى أقام المنطق القمسة كا نجدها فى كثاي 
[حصاء الملرم لاقارانى » وهى : 


وس بحث الالماظ والمعانى من حيث كليتها وجزئتها . 

؟ - بحث المقولات المشر وهى الجوهر والكم والاضافة والكيف والآين 
ومتى والو ضع والملك والفمل والإنفمال كا نجدها فى كتاب ١‏ قاطيفور باس » 
رو 

٣‏ س بحث فى العبارة وما ينتج عنما من أحكام صادقة أو كاذبة كا نمدها فى 
كتاب , .مارى أرميتياس» لارسطو .. 

۽ - محث فى القياس وهو كتاب , أنالوطيقا , لارسطو . 


ه - حت فى كيفية تأليف المقدمات لأقيسة ذات نامج قينية ونجد ذلك 





. ۱1 ہ١١ مس س اانس س‎ )١( 
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فى كتاب , آنالوطةا الثانية » أى الرهان لآرسطو . 

د الجدل ويدرسه أرسطو فى كتاب ١‏ دياليقطيقا .. 

ب الافيسة المغالطة وتجدها فى كتاب ١‏ سرفسطيقا , لارسطو. 

م - الآقيسة الخطابية يتنا ولا أرسطو فى كناب «ريطوريقا, . 

و - وأخيراً الأشعار ويدرسها أرسطو فى كتاب «بيوطيقاء . 

هذه هى أقسام المنطق التسع عند ابن سينا والفاراى نجدها مستيدة من 
كنتب أرسطو المنطقية ما يذكر ااتاطقة الاسلاميون. وإذا كان هؤلاء لم 
يضيفوا شيئاً يذكر إلى -صيلة المنطق الارسطى إلا أهم قد تناولوا أقسامه 
بالشرح والتعليق , وتعددت تفسماتهم لمباحث الالفاظ. وكان لها تأثمير كبير فى 
الدراسات اللذوية عند العرب . 

: س منفعة النطق‎ ٣ 

يرى إبن سينا أن المنطق هو العلم الذى بعصم الذهن من الوقوع فى الخطأ 
ويذ كر فى رسالة « أقسام العلومالمقلية » أن المنطقهو العلم الذى هو آلةللانسان 
موصلة إلى كسب الحكة النظرية والعملية . واقبة عن البو والغاط فى البحث 
مرشدة إلى معرقة حقيقة الحد الصحيح. 

وهو يعقد فصلا كاملا فى منطن الشفاء (1» يتكلم فيه عن منفعسة المنطق 
فيقول: 

د انهلا كان إستكال الإنسان هن جبة ما هو إسان ذر عقل - على ما 
سيتضح ذلك فى موضعه ‏ هو فى أن يلم الحق لاجل نفسهء والخير لآجل 
العمل به واقتباسه وكانت النطرة الآولى والبديية من الإفسان وحدهما قايلى 


سسس 





)١(‏ الدخل س ١١‏ النصل الثااث 


س ١ا‏ س 


الممرنة على ذلك وكان جل ما عصل له من ذلك إنا عصل بالإ كتساب وكان 
هذا الإ كتنناب هو | كتساب الجول » وكان مكسب الحو ل هو المعلوم وجب 
أن يكون الإنسان يبتدىء أولا فيعلم أنه كيف يكون له [ کتساب الجپول من 
المعلوم وكيف يكون حال المعلومات وإنتظامها فى أنقسها » حتى تفيد العلم 
بامجمول » أى حتى إذا ترتبت ف الذهن الترتب الواجب . فتقررت فيه صورة 
تلك المعلومات عل الترتيب الواجب انتقل الذهن منبا إلى امجبول المطلوب فملبه. 
وك أن الثىء يعلم مر وجبين تصور .. وتصديق ء كذلك الثىء يجبل من 
وجبين .. من وحبة التصور ومن وجبة التصديق . فوظيفة المنطق هى أن يعر فنا 
كيف يحب أن يكون القول الموقم للتصور حتى يكون معرفا حقيقة ذات الثىء 
وكيف يكون حتى يكون دالا عليه ؛ فيصيح معاوما لدينا بوجه من الوجوه ثم 
كيف يكون هذا القول فاسدآ موهما لنا بأنه يعرفنا تحقيقة الثىء أو يدل عليه 
وهر لا يفمل ذلك فيكون ذلك سييا فى أن نبل الثىء » ٠.‏ 

والامى فما يتعلق بالتصديق كذ لك . 

والفطرة الإفسانية غير كافية التمييز بين الصواب والخطأ » أو بين ما هو 
موقع للتصور أو التصديق أو غير 57 لما ما لم تكتسب الصناعة 61١‏ , 

ومع هذا فان صاحب صناعة المنطق قد يقع فى الخطأ ولا يكون ذلك 
سيب صتلعته بل انما يرجمع ذلك الى اعماله لقواعدها أو عجره عن استخدامباء 
مع ذلك فان صاحب العلم » اذا كان صاحب الصناعة واستعملها » 
لم يكن مايقع له من السو مثل ما بقع لمادما لان صاحب الصناعة 
اذا أفسد عليه مرة أو مارآ تمكن من الاستص-لاح » الا أن يكون 
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متناهياً فى البلادة . . فصاحب صناعة المنطق يتأ له أن يكون فى تأكيد الام 
تلك الممات عرأجءات عرض عله على قانونه والمراجمات الصناصة فقد يبلغ 
مها أمان من الغلط 0 . 


وإذا فإين سينا برى ضرورة تمل المنطق الاهتداء إلى الحق لآن الفطرة 
النظرية لا يؤمن غلطبا » فقد تصيب أو تخطىء عذواً . ولو قلنا بها وحدها 
لالغينا الملوم والصناعات كلما . 

والمنطق على هذا هو الذى يعصمنا من الخطأ فى[دراك المعانى وعدم تصورها 
تصورآ صحيحاً ؛ ا يقدم لنا من قواعد الحد الحقيي والتفرقة بين الذاتى 
والمرضى » وبين ما يقوم الماهية وما لا يقومها » ويعصمنا أيضا من الخطأ فى 
التصديق والإنتباء إلى أحكام ونتائيج باطلة أو غير مسامة » فيرسم لنا طرائق 2 
البرهان الموصل إلى اليقين وحذرنا من اأسفسطة النى تؤدى [لى الغلط والمغالطة . 

ثافيا : الفلسفة الطبيعية 
( العلم الطبيعى ) 

: تعريفه ومبادقه‎ - ١ 

والعل الطبيعى أو الحكة النظرية ١‏ هو الصناعة الاظرية التى تتعلق با فى 
الحركة والتغير من حيث هو فى الحركة والتغير ,20 . 

أى أنها تدرس الاجسام من حيث هى واقمة تحت التغير وما توصف به 
من أنواع الحرثة والسكون . ولا يختلف هذا التعريف عن النعريف الارسطى 





)0 ادل س م 
)١(‏ مقدءة الدخل س ۸ه . 
(۴) أبن سينا : عيون المكة س © ٠‏ 
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امل الطبيعى من حيث أنه - حسب قول أرسطو - العم الذى يدرس الو جود 
المادى أو:الموجودات المتحركة حركة عوسة() ويقوم هذا العم على مبادى. 
لابيرهن عليا الطبيعى بل برجع فى البرهنة عليما إلى العلم الإلحى » وهذءالمبادىء 
هى المادة والدورة والعدم . 


فلكي يتم أى تغير جوهرى يحب أن يكون مة موضوع للتغير وهو الهيوى 
( المادة ) ثم يحب افتراض أن مهناك [نتقالا من حالة لأخرى . وهذا الإنتقال 
بكون من الضد إلى الضد وممى هذا [ننا يحب أن نسلم بوجود مبدأ سمح 
+ذا الإنتقال ويسمى أرسطو هذا الممدأ بالعدم . أما المبدأ الذى يتم به التغير 


فهو الصو رة() ۰ 


وقد أخذ الفارابى +ذه النظرية الأرسطية وتبعه ابن سينا . فالاجسام 
الطييعبة عندهما كية 9 هى الل أو هى موضوع التي » ومن صورة 
تحل فيبا » يث يكون للجسم الطبيمى ميدآن هما : المادة والصورة . أما الجر 6 
والسكون والزمان والمكان والخلاء والتناهى واللاتناهى فبى لواحق الجسم 
الطبيمى أى أعراض لهء والصورة متقدمة فى مرتية الوجود على المادة لانها علتها 
التى أعطتها الوجود » أما العسدم فرو غير مساو للمادة أو الصورة من حيث 
الوجود فهو ميدأ ارتفاع الصورة عن المادة لحلول صورة أخرى فيا فلا بعد 
ذاتا موجودة على الإطلاق أو معدومة على الاطلاق » بل هو عدم مقارن القوة › 
ومن ثم فلا يكون كل عدم مبدأ للجسم الطبيعى بل العدم الذى هو مبدأ له هو 
الذى يقعد به د الامكان » . 


(1) راحم للمؤلف : تاريخ الفكر القلنى - المزءالثانى ب ص ٠١‏ . 


(۷) م. سس ۵ه . 
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ويسمى ابن سينا المادة ( هيولى ) فى حالة فسبتها الى الصورة الممدومة 
الموجودة فيها يالقرة » ويسميها ( موضوعا ) فحال نسبتها الوالصورة الموجودة 
فيبا بالفعل . 

على أن المدى غير بعيد بينالمادة كبيرلى والمادة كوضوع » فكلاهما موضوع 
لتخير وهذا التميز بينهما لا منع من أنها بحلان فى موجود واحد ويستبران 
وجبتان للنظر الى هذا الثى. الواحد : فباعتبار [مكان حلول صورة أخرى فى 
شىء ما غير الصورة الى يوجد عايها هذا الثىء » تسمى مادته ( هيولى ) , 
وبالنظر الى صورته الحالة فيه بالفمل تعتبر المادة ( موضوعا ) والحقيقة آنا 
موضوع على أى من الوجبتين . 
الحركة ولواحقها فى الاجسام الطبيعية : 

' ) الخركة واأسسكون: 

إذا كان الجسم الطبيمى المتحرك هو موضوع دراسة العام الطبيعى ؛ فيتعين 
إذن دراسة الحرك . والحرك عند ابن سينا مى و تسدل حال قارة فى الجسم 

أما السكون وهو عدم الحركة فان ابن سينا بورد تعريف أرسطو له 
فيقول : أنه , عدم الحركة فيا من شأنه أن يتحرك . . فالتقابل بين الحركة 
والسكون هو تقايل العدم واللكة . ۰ 

وكا تناول أرسطو الحركة بممناها الشامل أىالتذير » فكذلك فل اين ينا 
وأيضا 6 عاد أرسطو فأنكر أن يكون الفساد والكون من جنس الحركة لأانم) 
يتعلقان بالجوهر , والتغير الجوهرى تحدث فبأة . فحكذلك أيضا ارتأى 
ابن سينا ء وبذلك حصر أنواع الحركة فى : الثقلة أى الحركة المكانية, 
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والاستحالة وهى التغير الكينى والفو والنقصان وما تضیر كى . 

وكذلك يتابع ابن سينا أرسطو فى طبيمياته فيذكر 0 أن كل متحرك إنما 
يتحرك بمحرك آخر مخرجه من السكون الى الحركة أو من القوة الى الفعل وهذا 
انحرك يسمى علة محركة للثىء المتحرك . وهذه الءلة امحركة اما أن توجد فى 
الجسم المتحرك واما أن تو جد غار جه › فإذا كانت موجودة فى المتحرك يسمى 
هذا المتحرك متحركا بذاته» وأما إذا كانت خارجة عنه فيسمى متح ركا لا بذاته . 
والمتحرك بذاته على نوعين : الاآول"عحرك فيه علته الحركة «نارة ولا تمرك 
تارة أخرى . ويسمى متحركا بالاختيار » وأما الثاتى فإن علته امحركة لا يصح 
إلا تمرك ويسمى هتسركا بالطبع . 

وأيضا فإن المتحرك بالطبع اما أن تمحركه علته بسلا ارادة أي بالأسخير 
ويسم متحركا بالطبيعة » واما أن يكون التحردك بارادة وقصد متها فيسمى 
متحر كا بالنفس الفلكية . 


ب ) واحق الحركة : 

يكرر ابن سينا ما سبق أن أورده أرسطو عن لواحق الحركة فيذكر أنمسا 
الزمان والمكان والخلاء واللامتناهى . . 

اما الزمان : فان ابن سينا ينقل عن أرسطو قوله : أن الزمان متعاق 
بالحركة . وهو عدد الحركة بحساب المتقدم والمتأخر . فلا وجود للزمان 
يدون الحركةء ومن لم يمس بالحركة لا يمس بالزمان » مشله كأصحاب 
الکہف . , والزمان ليى ععدثا حدوما زمنينا ٠‏ بل حدوث ابداع لا تقدمه 
محدثه بالزمان واادة بالذات . ولو كان له ميدأ زماق لكان حدوثه بمدما 
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والخرعة أيضا كالزمان فا دام الزمان غير محدث زمنيا بحيث لايمكن الاشارة 
إلى ما قبل الزمان . فالحركة أيضا غير عحدثة حدوثا زمنيا بل حدوثما ابداعيا 
حيث لامكن الاشارة إلى تقدم زمانى على الحركة قبل الحركة المرتبطة بالزمان . 


وهكذا نرى ابن سينا بمبد السييل للتدليل على رأيه فى مسألة قدم العالم 
وحدوثه , مشيرا إلى أن تقدم انحدث اما يكون بالذات لا بالمادة أو الزمان . 


وفيا يختص باللواحق الاخرى للحركة نرى ابن سينا يتابع رأى أرسطو 
فيبا 3 تعريف أرسطو للكان القائل بأنه , السطح الباطن للجسم الحاوى 
امس للسطح ا نحوى » 217 . فيقول أن المكان هو الذى يكرن فيه الجسم ويكون 
حيطا به حاويا له مفارتا له عند الحركة ومساويا له » ولا من أن يحل جسيان 
فى مكان واحد فى أن واحدء فالتداخل متنع بين الاجسام ه وثير ابن سيناء 
مشكلة المكان الطببعى للأجسام فبو يرى أن لكل جسم مكانا طبيعيا يتحرك اليه 
بالطبع . فالنار تتدرك إلى أعلى والحجر يتحرك إلى أسفل ؛ وسيستند ابن سينا 
إلى هذا الرأى فى إثات أن العالم واحد غير متعدد . فلا عقل أن توجد ارضان 
فى عالمين أو ناران فى عالمين » إذ الأجسام المتشاءبة الصور والقوى حسيزها 
الطبيعى واححد وجبتها الطبيعية واحدة فتتجه إلى الالتحام أو الاتصال فتكون 
جسما واحدا . ومن ثم لا يمكن أن يكون لجسم واحد مكانان طبيعيان » بل مكان . . 


واحد أى عالم واحد : 
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والاجسام المركبة تتسكون من التحام البسائط عن طربق قوى متفاعلة هى 
الحرارة والبرودة والرطوية واليبوسة . وهذه البسائط “رجع إلى النار الحارة 
البابسة ومكاتها إلى فوق ثم المواء الحار الرطب ومكانه دون امواء » ويله 
الماء البارد الرطب . وأخيرا الآرض الباردة اليابسة ومكائها إلى أسفل وتلتبى 
هذه المواضبع الطبيعية لللاجسام القابلة الكون والفساد عند النارء وهذا هو عالم 
ما تحت فلك القمر . أما ما فوق ذلك فعالم أفلاك حية متئفسة لها طبيعة أثيرية 


عنتافة توجد فيه أجسام ابداعية تتسرك حر كه دورية دامة 5 


أما يويد, : فلا وجود له بالعمل أو بالقرة مفارتا أو غير مفارق . 


وكذلك يرفض ابن سينا القول باللاتناهى كأرسطو » ويرى أن الاجسام 
الطبيمية مادامت آشتمل عل صور مميئة فانها يحب أن تكون متناهية . إذ أن 
اللاتناهى معناه اللاتعيين . فاللامتناهى غير موجو د بالفمل ولا بمكن أن يكون 
جوهرا أوكيفية أو مقوما . فرو إذن يستحيل وجوده فى الراقع » فان القول 
بوجود أجسام لامتناهية يتعارض مع ادرا كنا لحقيقة المكان . 


ويذكر أرسطو أن اللامتناهى يوجد بالقوة فقط بحيثك لايتحقق بالفمل 
أبدا. فهو من فرع القوة التى لاتخرج إلى الفمل أبدا » ومن ذلك إمكان 
الاستمرار فى قسسة المقادير إلى مالا نهاية دون توقمف . وكدلك إمكان 
الاستمرار فى اضافة أعداد جديدة إلى عدد معين ححيث تستمر الزيادة 


دون ترقف ٠.‏ 


؟- اسم الطيبعى ( شكله وتكوينه واقسامه ) 
وض إن سينا مدهب أمحاب الجزه الذى لابتجزأ وبقرر أن الاجسام 
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لا تنحل إلى أجزاء تتناهى أو لا تتناهى . بل تنحل إلى أجسام نوعية أخرى 
أبسط منها : فالسرير مثلا لا يتجزأ إلى أجزاء مطلقة قد تتشابه مع أجزاء أى 
جسم آخر ء بل [جما يرجع السرير إلى أجزاء هى أجسام المفردة » وهى:قطع 
الخثسب والحديد التى تركب متها . وكذلك أجزاء بدن الحدوان ليست ذرات 
متشابة متساوبة ونما هى عبناه وأرجله وأحشاؤه .. الخ ومع ذلك فان الجسم 
الطبيمى وحده يتن ممما القول بتجزئته بالفعل» فله فقط أجزاء أو أجسام أولىغير 
متحواثة على ما ذكريا , لا على النحو الذى أورده أصحاب الجر الذى لايتجرأ . 


أما من حيث أشكال الأجسام فان ابن سينا يقرر أن لكل جسم كلا طا 
عاصاً به وهو الشكل الكروى للاجسام البسيطة . والشكل غير الكروى للاجسام 
المركبه . وذلك لآن , فمل الطريعه الواحدة فى مادة واحدة متقابه إذ ليس 
إلا فلا واحداً , . 


أماكيف تكو نت الأجام مان ابى سينا يدكر أن أبراع المعادن مما تتدون 
من المناصر الأربعة وهى : التار والمواء رالماء والياس شضل القوى الكامنة 
قبا » وما فيض عايما من القوى "ملكة 4 کا ری فى حدوث العواصف والمطر 


والبرق والرعد والزلازل والامخرة وغير ذلك . 


أما ذا ام جت اعنام بطر يقة أقرب إلى الاعتدال فتحدث عنها بتأثير 
القوى لملكة أ كران : أرما الات ومنه ما له بدر تحمل القوة المولدة ٠‏ وهه 
ما ليس له بذر . . مللئنات قءة غاذية لانه بتفدى بذاته وله قوة منمية لآنه 


بنمى ذاته . 


ثم مد الحيوان وهو بحدك من تركيب عنصرى أقرب إلى الإعتدال من 
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الممادن والباتات » حي ستعد مزاجه لقبول النفس الحيوانية بعد أن يستوفى 
درجة النفس النباتية , وكذا ازداد اعتداله ازداد قبولا لقرة نفسافية أخرى 


على أن ابن سينا بعد أن رتب تكو يبن الاجسام الطبيعية الحية وغير الحية من 
مزاج المتاصر 2 شير من القوى الفلكية وجعل الاختلاف بنرا هن حيث درصة 
الاعتدال المزاجى لا التغابر الكينى أو النوعى ٠‏ تيده يذكر صراحة بعد أن 
وصل إلى ستبة الحسم المى أن جميع الافمال النباتية والحيوانية والإسانة [ ١ا‏ 
جديداً يأخذ طريقه إلى الظبور فى الجسم الطبيمى بد أن اكتملت له أسباب 
الوجود المادى ‏ هذا المبدأ الحيوى هو التفس الى هى صورة الجسم الحى وميد 
أفماله الحيوية 6 يقول أرسطو . 

الائات والحوانات - کا قول این سينا متجوهرة الذات عن صورة 
هى النفس ومادة هى الجسم والاعضاء . 

النفس 

: تعريف النفس وطبيعتها‎ - ١ 

بعرف ابن سينا النفس بأنها كال أول لجسم طبيعى آلى ينمو ويغتذى . 
وبلاحظ على هذا التعريف أنه ينطق تماما على تعريف أرسطو للنفس فى كتايه 
المسمى , بالنفس . وقد رأينا فى العم الطبيعى كيف أن جميع الافمال النباتية 
والحبراسة والإفسانية [نما تصدر عن قوى زائدة عل الطبيعة الحسة ؛ وهه 
الهو ب ینت رانا ست ی التی يستكل با التبات والحيوان والإنسان وجوده» 
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وتسمى هذه القوى ( کالات ) بالنظر إلى أنها تكثل الجنس فیصیر با نوعا 
حصلا أى موجوداً بالقمل » . 

وتعريف أبن سينا للنفس ( بأنها كال ) [نما يرجع إلى أن النفس تعد كالا من 
جبة القوة التى يستكمل مها إدراك الحيوان ٠‏ وتلك التى تصدر عنها أفاعيله » 
وكذلك فان النفس المقارقة ( كال ) ٠‏ والنفس - الى لا تفارق ‏ كل بهذا 
المعى 2 , 

وما تعر النفس بأتم-ا كال أول فان ذلك يعنى أنها التى يصير النوع با 
بوعا » أما الكل الثانى فمو صفة متعلقة بالنوع . كالقطع بالفسبة لاسيف 
وكالإحساس بالنسبة للانسان . والنفس كال أول للجسم . يمن أتها كال جنس 
الجسم لا لطبيعته المادية أما وصف هذا الجسم بأنه جسم طبيعى فذلك يراد به 
ميزه عن الجسم الصناعى مثل السرير والكرسى والحائط . وكذلك فإنه ليس 
أى جسم طبيعى بل هو جصم طبيعى تصدر عنه كالاته الثانية بآلات يستعين بها 
فى أفمال الحياة . وأول مراتيها التغذى والذو . ولهذا فإن ابن سينا يصف هذا 
الجسم الطبيعى بأنه جسم يتغذى و يدمو » وهويشير بذلك [لالنبات . أما الحيوان 
فإن له نفسا تزيد على نفس النبات لانها تدرك الجرئيات وتتحرك بالارادة . 
وتأق نفس الإنسان ف المرئية الآخيرة فتنضاف [إليبا صفات أخرى تزيد على ما 
للنفس الحيوانية من صفات ريعرفها ابن سيئا : « بأنما كال أول لجسم طبيعى 
آل من جبة ما يفعل الافعال الكائنة بالاختيار الفكرى والاستفباط بالرأى » 
ومن ججبة ما يدرك الأمور الكلية . 

على أن ابن سينا ختلف عن أرسطو فى فم معنى الكال » فالكال عند 


»( الفقاء ص ١١‏ . 
(؟) الجاة ص ١١8‏ . 
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أرسطو مصد به الصورة ٠‏ فالنقس كال الجسم بممنى أنها صورة الجسم ومبداً 
أفماله الحبوية » ولا يمكن لما أن توجد بدون الجسم إذ هو مادتها وقوامبا . 
أما ابن سينا فيرى أنه إذا كانت كل صورة كالا فليس كل كال صورة فا كان 
من الكال مفارقا للذات لم يكن بالحقيقة صورة للبادة وفى المادة » فإن الصورة 
الى هى فى المادة هى الصورة الماطيعة فيها القائمة .ها © . 

وإذن فابن سينا يرى أن وصف النفس بأنما كال لا يمتى أنها صورة بل يعتى 
آنا مغارقةء فالككال إذن ‏ بحسب رأيه ‏ هو تمام الطبيعة الممقولة للجوهرالعقلى. 
ويؤكد ابن سينا أن النفس غير البدن ١‏ أنها تتميز عنه من حي أنبا جوهر عقلى 
حكن أن تو جد مفارقة للدن . أما البس فإنه لا يقوم إلا با » ومتى فارقته اتحل 
رد . والنفس كذلك حر ه. رو عانى لانها تدرك المعقولات وتدرك الكليات 
٠‏ ندرك ذا بدون آلة . أما ا لمس والخيال هلا يدرك كل منيا ذاته . و كذلك 
أيضأ فإنه با يوهن استمرار العمل الآلات الجسدية ويضنعيا ور عا بنسدها نحد 
حلاى ذ الك بالفسية للقرة العماية فى النفس ؛ هإبا كذا داومت عل اافمل و تص ر 
الاسر ونارسة المسائل العقليه ا إزدادت صقلا والاة عدت هوء وصارت 
تنقل المعمو لات بمد ذلك بسرولة ذم . 

ويلاحظ أنه بدا تضمف آلات الجسد عند سن الآريعين تمد أن المره العملية 
على العكس ما زداد قوة بعد هذه السن . 

فالس لذن لست کالدں بل م جوهر روحانی() . 

() اشفاء س ١١‏ . 

(۲) ۰ اين سالا رأى أبلاطون وأملوطين و"فاء ى فى دوهم بطيمة النفل ارو ة 
ولکه تخذ ءوقفاً قاقاً فيا مختص بوجود الهس قبل ادن أى فيا تماق »مدر المس . 
فتنجد. ى كته الشائة ,تابع رأى الشائييب فى القول بأل النفس تدث عند ما محدث ااہدن 
اأصااح لإستمالها » أى أنه لا وجود فس سابق على وجود الدن » ولكننا اراء بم هذا 


:شب ى « القصيدة "ميفية » إلى عبوط النفس ءن المالم الأرفم أى من المالم (امقلى على تو 
م قال أفلاملون . 
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ورا استطعنا تفسير قرله هذا على ضو. النظرية المشائية التى تذهب إلى 
أن النفوس الجرئية انما تقيض عن النقس الكلية الى تفيض يدورها عن المقل 
الفمال وهو عقل فلك القمر ولكن هذه التفوس عند اين سينا لايصير تشخصبا 
وتغايرها إلا بالمادة الجسدية إذ أتها واحدة من حيث الصورة . فتسكون النفس 
الجزئية إ(زيد أو لعمر فكيف يستقيم هذا مع إشارة ابن سينا إلى أنها نزلت 
مكرهة فى البدن وسجنت - كا يذكر قى رسائله الصوفية الرهزية ثم أنه كيف 
يمكن القولأيضا بالخلود أى بأيدية النفسمع القول تحدومها ؟ الحق أننا لالستطيع 
تفسير موقف أبن سينا من مشكلة أصل النفس وطبعتها إلا إذا اقترضنا و جود 
موققين لديه بهذا الصدد : موقف مشاق يةترض وجود النفس عند وجود البدن 
المستعد لقبولها ٠.‏ وموقف أغلاطوتقى لايكاد يتضح الا فى قصوص أبن سينا 
المتأخرة وخصوصا ق رسائله الصوفية فانه يذهب فيبا إلى القول بوجود النفس 
مغارفة قبل وجود البدن . مع الحرص التام على عدم الانزلاق إلى التصريح 
بقدمما وذلك مخافة من نض دعاوى الدين , وبالرغم من أن حل مشكلة مصير 
النفس عن طريق القول بالخلود سواء كان للنفس كنكل أو للنفوس الفردية انما 
يشير نى نفس الوقت مشكلة أصل النفس وقدمها ويشيد إلى ضرورة القسلم منطقيا 
عوقف أفلاطون القائل بوجودها قبل البدن : [ذ أن القول بوجود أ بدى بفضى 
بنا بالضرورة إلى التسام بو جود أزل . والحق أن هذا الفموض الذى است كت 
حلقاته حول مشكلة النفس عند مفكرى الاسلام ما يرجم إلى بحاو لام التوفيق 
بين مذاهيرم الماسفية ومرةف الدين . فنجد السرروردى مثلا على ال غم من 
أفلاطونيته الواضحة يمّع فى نفس الخطأ ويذكر فى ه هياكل النور ‏ أن النفس 
إما تفيض على البدنالمستعد منذ القدم ‏ الزمانىرغيره م نأنواع القدم ‏ اقبو لبا 
وقد «كونسل الاشكلة بطريقة حاسمة فى نطاق مذهب إسلاى أن نعود التفريق 
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الذى استخدمه ابن سينا فى حل مشكلة قدم العالم وهو التفريق بين القدم الزمافى 
وغيره من أنواع القدم ولكن مع استبماد القول بأن النفس تمتاج إلى البدن 
لك توجد . 

؟ ل الرأهين الدالة على وجود النفس : 

يستعرض ابن سينا جمموعة من الآداة لاثبات و جود النفس منما : 

٠‏ الرهان الظبيعى : ونجحد هذا البرهان عند كل من أفلاطون وأرسطو 
ويقدم ابن سينا لهذا البرهان بتقسيمهللحركة إلى نوعين : حر كة قسرية » وحركة ' 
إرادية وتصدر الحركة القسرية عنبحرك خارجى يدفع المتحرك إلى الحركة قسرا. 
وأما المركة الارادية فان منما ماتحدث على مقتضى الطبيعة ومنبا مأعدث ضد 
مقتضى الطبيمة . . والنوع الذى يحدث على مقتضى الطبيعة هو كسقرط الحجر من 
أعلى إلى أسفل . أما النوع الذى يحدث ضد مقتضى الطبيعة فهو كتحليق الطائر إلى 
أعلى بدل أن يسقط فوق الآرض . فبذه الهر كة المضادة للطبيعة نما تستازم 
حركا شخاصا زائدا على عناصر الجسم المتحرك وهذا انحرك هو النفس 17© . 

وكذلك تدلنا أفعال الكائن الحى من تغذ ونمو وقوليد واحساس وحركة 
بالارادة » على أن هذه الآمور الطبيعية لايمكن أن تصدر عن الجسم وحده ومن 
ثم فلا بد من التسلم بأنها تصدر عن مبدأ آخر فى ذراتها غير الجم » وهذا 
!بدأ الذى تصدر عنه هذه الافعال الختلفة ١!‏ هو النفس . 


؟ ‏ البرهان السيكولوجى : يعقوم هذا البرهان على اثبات وجود الافس 





. + رسال فى القوى النفسانية س‎ )١( 


~~ ۳ سب 


والخجل وكذلك من [إدرا كنا للصفات التى تتميز مها النفس كالنطق وتصورها 
للمعاتى الكلية العقلة ايجردة وإمكانها التوصل الى معرفة الجبولات من المعلومات 
الحقيقية تصورآ وتصديقا . وستصل بنا هذه الملاحظات إلى اثبات أن هذه 
الأحوال والافمال التى مختص بها الانسان دون غيره من الكائنات الحية [ما 
توجد فيه إسبب النفس . فالانسان المدرك قوة يتميزما عن الكائنات غير المدركة 
وغ الف : 

۳ -- برهان الاستمرار : بها بحد الجسد يخضع للتغير والتبدل وللزيادة 
والنقصان نيحد النفس ثمابتة باقية على -الحاء إذ أنما تتذكر الاحوال السابقة وس 
غلال هذا التذكر باستمرارها فى هذه الذكريات المثرايطة . وإذن فالنفس 
موجودة : , تأمل أيها العاقل فى أن ( أنك ) الوم فى نفسك هو الذى كان 
مو جودآ ( طول ) عمرك حتى انك تتذكر كثيراً ما جری من آحوالك . . فأفت 
إذن ثابت مستدر لاشك فى ذلك . و بدنك وذاته ليس ثايتا مستمراً » بل هو 
دا فى الاحال والانتقاص . . ولهذا يحتاج الانسان إلى الغذاء بدل ما تحلل من 
يدنه . ٠.‏ فتعنفسك أن فى مدة عشرين سنة لیبق شىء من أجزاء يدنك » وأنت 
تمل بقاء ذاتك فى هذه المدة » بل جمبيع ععرك . فذاتك مغايرة للبدن وأجزائه 
الظاهرة والباطنة » فهذا برهان عظم يفتح لنا باب الغيب فان جوهر النفس غائب 
عن اجس والأوهام () . 

a 00)‏ فى مه_فة الهس الاطقة وأحوانها » تحقيى الد كتور د ثا بت الفندىس ۷> 
وسيرى أن "., وردى سيورد هذا الداال ف اليا كل وسيجمله دليلا على روحانة النقى 
وجوهرها دون أن بير الى ابن سينا . على أن أغارة اين سيا الى أن هدا « برهان 
عم يفتح باب اافيب » عا تمتاج الى مزيد من الابضشاح وتتحق الوقوف عندها اءرفة 


حةقة مذهب ابن سيتا ف ط ia‏ النفس ومصدرها ومدى معارضتة الموقكت المشا بىالدى عر طه ل 
«الشناء ع وه جاه ». 
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وييتضح من المزء الثانى من هذا الدليل أن ابن سينا يشير الى التذير الذى 
مع هدا فان النفس الى تدبر هذا الجسم تبق ثابتة لا تقبدل انائيتها وهذا ہنی فی 
نظره أن النفس غير الجسم وأتها موجودة . 

5 - برهان وحدة النفس : لما ايت النفس علا للممق ولاات »> وكافت 
العفو لات غير جسمية مث لانتقسم كالآجسام 4 فلا بد من أن يكون محلب ا 
على شا كلنها أى جوهر غير جسمى وغير منقمم » وإذن فالنفس جوهر عقلى 
غير مهام : 

وكذلك انه عل الرغم ھن أن للنفس وظائف ةوقو ى شهوانية وغضيية 
ومدركة إلا آنا تظل واحدة )١(‏ . إذ أن هذه القوى لابد لما من رياط غير 
حسمى ٠‏ ممع دينبا وهو النفس . فق الانسان إذن يوجد رباط مجمع اسار 
الادراكات والافمال ٤‏ وحيما شير الانسان الى هسه على أنها م الى تفمسل 
وتدرك » فانه إنما يشير الى مو جود وراء البدن أى الى جوهر مخاير اة 
أجزاء اليدن . 

ه - برهان الانسان الملق فى الهواء أو برهان الرجل الطائر : مضمون 

)١(‏ وابن سينا يتابع موقف أملاطون القيقى امائل بوحدة الفس وقد فيم عش مؤرشى 
ادمه ( الد كتور يود قاسم ~~ ف نفس والدقل أولاسفة الاغر ی والاسلام س 9ه ماع15 
۷١‏ ) أن أفلاتلون يقول بنموس ثلاث هى النفى الشهوائية واانفس النشبية واللفس الاطقة 
ور ما كاى رسع هدا الرأى الى الأسلوب الأسماررى الذى استة_دمه أفلاطون فى عاورة 
ميدروس وحكذاك ف عاورة التكوين السما: بتياوس . ولسكن أفلاطون يؤكد فى وشوح 


أن انس واهدة وها قوی ثلائة فلا نق م إسبب هله القوى إلى أحزاه راج ع اورة 
يدول وكدالك اپور ة ٠ن‏ ص ۳4 ای س °{ . 
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هذا الدليل أن الاضسان إذا غفل عن أعضاء جه فاه لن ينفل عنم ذاته 
أبدا. فلوفرض أنه معاق فى المواء لايدرك أجراء بدنه » فانه لاا يقضل آبدآً عن 
الشمعور بوجود , انيته » . يقول ابن سينا : ه ارجع الى نفسك وتأمل هل إذا 
كنت صحيحاً » بل وعلى بعض أحوالك غيرها يحيث تفطن للثىء فطنة صحيتحة » 
هر “نفل عن وجود ذاتك ولا تبت نفسك. ولو توهمت أن ذاتك قد خلقت 
أول خلةبا صحيحة العقل والحيئة . وفرض أتها على جملة من الوضع واطيئة 
لا تيصر أجراءها ولا تتلامس أعضاءها » بل هى منفرجة ومعلةة لحظة ماني 


هراء مطلق › وجدتها قد غفات عن كل ثىء إلا عن ثبوت انيتها .0 


هذه الراهين الى يسوقبا ابن سينا لإثيات وجود النفس لا تضيف شي 
جديداً الى الراهين الفاسفية الابقة عله فتجد الرهان الطبيمى علد 


وأما برهان وحدة النفس فاننا تجسده عذد الفارانى )١(‏ . وكذلك الرمان 


اليكولوجى وبرهان الاستمرار فإننا يدها لدى أرسطو .. وبق 


() داجم د الاشارات » ١ ۲١س ١<‏ وكذلك راجم : ود قاسم « |انفس واامقل »> 
س ١ه‏ 9م .. ويورد ابن سينا هذا الدليل بطريقة أخرى فى « الشفاه » ص ١8‏ : 
< وعبب أن يتوهم الواحد منا كأ نه خلق دفعة وخلق كاملاء ولكنه حجب بصره عن مشاهدة 
المارحات » وخاق هوی فی هواه أو خلاه ہوا لا بده فيه قوام البواء صدا ما محوج 
الى أن س » وفرق بن اعضائه فام #تلاق وم ماس » ثم يتأمل أنه هل يثبت وجود ذاته 
ولايشك فى اناته لذاته موجوداً ولا شت م ذاك طرفاً من أعضائه» ولاباطاً من أحشائه 3 
بل کان ثبت ذاته ولا ثبت ا مولا ولا عرضاً ولا عقا ۾ . 


(۷) داجم ود ا « النفس وأمقل » ص ۷۷ . 


(۴) امرجم السابق س ۸١‏ - هاءمش .١‏ 
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برهان الرجل الطائر وهو يبدو فى صياغة جديدة أما مضمونه فهو می من 
البراهين السابة . 


؟ ‏ اتنفس وتعددها : 

برى ابن سينا أن النفس لاتتكثرمن حيث ماهيتبا أو صورتبا إذ هى واحدة 
بانوع كثيرة بالمدد ء و لما يرجع تعددها أو كثرتها إلى الا بدان التى تمل فيبا 
ومكون لا كالقوايل ومن ثم فان المدن هو ميدأ تشخص النفس واختلافها حسب 
الافراد . ولايعنى تعدد النفس أتها كانت فى الاصل نفساً واحدة ثم توزعت على 
أجسام كثيرة » ذلك لان النفس جوهر روعاق بسيطء والبسيط لايتجزأ ؛ 

عى إذا افت_ضنا امكان تمرئتبا فإن أجزاما ستتشابه أى أن الصور التى ستحل 

بالا جساد ستكون متطابقة > ولكن الاجساد ليمت متشابهة وإذن فلدكل نفس 
بدسدها الخاص بها والمعين يما والمستعد لقبر لما » وحيئًا تفارق النفوس أجسادها 
فإنها تظل متشخمة متكثرة وعختلفة شا كانت فى أبداما لإشتلاف مداركبا 
وأز منة عدوا واختلاف هيئاتها الى غليت عليها خم اتصالها هذه الابدان 
الم لما . 
۽ کاود النأس ٠‏ 

وإذا كانت النفس تحدث مع البدن فإنا لاتفسد بنسادهء إذ هو ليس علة 
لبا . وك-ذلك فبى ذات روحانية بسيطة وغير مركيبة ؛ ويختاف ابن سينا عن 
ارسطو والقارانى بصدد مشكلة خلود النفس فأرسطو برى أن العقل الفمال هو 
وحده الذى خلد أما باق النفس الناطقة فاا تفنى بفناء الد » و كذلك الفارا 
انه يقصر الخلود على العقل المستفاد بعد أن جمل العقل الفعال عقلا كونيا غار ٤‏ 
" دس الالسانية محسب تفسير الاسكندر الافروديسى لتصوص أرسطو فى 
كتاب النفس كا ذكرنا . 


س الم سم 


أما اين سيا فانه يتمسك بوحدة النفس الناطقة وبساطتها . ولاز فى جز ما 
الناطق بين ماهرفان وما هو غير فان . نالنفس الناطقة عد.ده جوهر 
روحاق خالد . 
ه - بطلان التناس : 

يرفض أبن سينا دعوى القائلين بالتناسخ فبو يرى أنه لما كانت علاقة النفس 
بالجسد الممد لقبوه_ا علاقة تدبير لا علاقة اتطباع » فإن كل نفس انما تتملق 
وتشتغل ببدن معين » ولحذا فان وجود نفس ثانية الى جوار التمس الخحالة فى بدن 
الحدوان اما يعنى وجود نفس معطلة قاصرة عن التدبير » لآن الحيوان ١ا‏ 
يتشعر بنفس واحدة هى التى تديره وتشتغل بأمره . أما النفس الاخرى الهالة 
فى جسده فلا تكون لبا علاقة به ومن ثم يبطل اقول بالتناسخ 600 . 


1- قوى النفس وافمالها : 

تبين لنا من برهان وحدة النفس عند ابن سينا أن النفس واحدة رغم 
وجود قوى متعددة ما » وأن النفس 7 ون بالنسبة لقواها الرا بط أو المع 
الذى ممع بينبا كا بربط الس المشترك بين الحواس . فنحن نجس إشىء 
التفس جسم لآن الجسم لا کون ما للقوى »تم أن من القوى ما لا يستقر فى 
جام قد بيس من الجسم عضو ما ومع ذالك دن أشهر بذواتنا كاملة 


دون انتقاص . 


+, ۲۳۱١ الشفاء س‎ )١( 


٢‏ هس 


ويرتب ابن سينا النفس قوى مختلفة بحسب مراتب الحياة الثلاث : النباتية 
والحيوانية والانسانية كا فمل أرسطو وكذلك القارأنى بعده . 

وتتدرج (© القوى وتتداخل صمداً من أدثى صور الحياة إلى أرق 
عووة نيا 

فلانفس (2© النياتية قوى ثلاث : الغاذية » والمثمية ه والمولدة . 

وللنفس الحروانية ( بالاضافة الى قوى النفس النياتية ) قوتان : عر كة 
ومدركة . 

: والهركة عل للسمين‎ ) ١ 

و محركة على أنتها باعثة ‏ وهى القوة الشوقية ولحا شعبتان : قوة 
شبوانية وأخرى غضية . 

ب ) اما المدر كة فهى ايضا على لسمين : 

1[ - مدركة من خارج » وهى الحواس الس الظ_اهرة : البصر والسمع 
والثم والذوق واللس . 


. ٠٠١ الشقاء صن‎ )١( 
فيا منص بالنفس وقواها عند ابن سينا “ راجع : تسم رسائل فى المحكمة‎ )9( 
ومايعدها ب‎ 4١ القفاء سن‎  ) 37 5١ والطبيعيات ( فى القوى الانسائية وأدراكاتها صن‎ 
وحكذاك راجع : عمان ها تى ( الادراك الى عند أبن سينا س »» وما بمدها -- راجع‎ 
أيضاً ( .بدت هن القوى النفسالية أو حكتاب المفس على سنة الاختص_ار ( تعقرق أدواره‎ 
Carra «cle Vaux, Les Penseurs (le DPJlslam : «:ديك ار أجم لك‎ 
. 18١ ومد أيشا عن علياً فى الفس وقواما فى كتاب الدكتور جيل صليباً س‎ 
Saliba, Etu'e sur la Métapbysiiue PAvicenne P. 181 
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ب ومدركة من داخل . هى الحواس الباطئة : المس المشترك (فتطاسيا) 
الخال والمصورة والمتخيلة ( وتسمى المفكرةعند الإنان ) . والوصيةوالحافظة 
الذا كرة . 

وللنفس الناطقة قوتان : ( بالاضافة إلى قوى النفس النباتية والميوانية )قو ة 
عملية. وقوة نظرية » أو قوة عاملة وقوة عااة . 


و سب أظرية أرسطو فى القوة ولفمل يتقسم العةل عند إبن سينا إلى : 
عمل هيو لانى » وعقل بالملكة . وعقل, بالفمل ثم عقل مستفاد (0) وكل عقل من 
هده الحقول هو بالهوة بالنسية إلى ما قوقه , وبالفعل بالنبة إلى ما دو نه . 


ولا يتم الإنتقال من القوة إلى الفعل - حسب نظرية أرسطو فى القو ةو الفعل- 
إلا بواسطة عقل هو داتما بالفعل وهو المقل الفمال . 

: القوى المدركة وموضوعاتها‎ - ٠ 

يعرف إبن سينا الإدراك فى كتاب المباحثات 29) بأنه م تحصيل ما لمورة 
الثىء وحقيةته على حو من جزئيته أو كليته .. والإدراك الحسى:هو الذى يتمثل 
صورة المحسوس ق الحواس فى حال جزئيته أما الإدراك العقل فبو ثل صور 


)١(‏ ى الاعارات ( <اكس84١1-هه١‏ ) يقدم اين سينا المقل المستماد على العقل بالسمل ء 
و دو أن نطر ية اى سا قى النهس وخص وسا فا تماق يقوى اأنفس الناتية واهوانية 


و وص ارا لا متا كثيرا م یت الجا وی ااذه ى عن رة آرطو اى عرضبا فى ٣‏ تاب 
اعمس ا راحم لابا تارج الفكر الم لن المزء اثالى « انفس عند أرسطو » . أءا 
موقف أبن سينا نيما مختس بالءمس الناطقة فهو ترديد لأفوال اافارانى » مضافا اليها الأتجماء 
الا عراق الصو كم جد ختاوطه الرئيسة فى الاشارات . 


)١(‏ الماحثات س ١١7‏ فقرة ؟ - راجم ( أرسطو عند المرب ) تمة قعبداار<ن بدوى. 


fo 


المعقرلات فى المقل. فالإدراك اذن نوعان : حمى وعقل » والحسى نوعان:ظاهر 
وباطن أما العقلى فكله باطن . 
الادراك امس : 

أولا ‏ الادراك الحسى الظاهر : 

١‏ - مشكلة الاحساس : موقف إبن سينا بصدد الاحساس وأدواته هر نفس 
موتف أرسطو والفاراى : 

فبو ستعرض الحواس النس - کا وردت فى كتاب النةس - وهى اللس 
والذوق والشم والسمع واليصر » يرتيا من البسبط إلى المر كب . فالس 
أولها لآنه أبسطها واليصر آخره! لآنه | كثرها تعقيدآ وسترى أن أرسطو رتب 
هذه الحواس عل وجه آخر بالاضافة الى هدا الوجه . وه-ذه الحراس الظاهرة 
هى الآبراب التى تصل الينا عن طريقها حقائق الأشياء الخارجية . فلو فقد حس 
ما لامتنع انتقال حسوسه الينا . وتم [دراكالحواس عنطريق تشبمها با محسدرس» 
وذلك حسب المبدأ الذى وضمه أرسطر والذى استعاره ‏ معدلا من الطبيعيين 
السابقين على سقراط ذللك المبدأ القائل بأن الشبيه يدرك الشبيه » فلولا وجود 
عناصر مادية فى عضو الحس تشبه المناصر الماديه في الممسوس لما ثم أى [دراك 
سى (). د أن الحاس فى قو ته أن يمير مثل اوس بالفءل» إذ كان الاحساس 
هو قول عءررة الشىء #ردة عن مادته فيتصور مأ الحاس 22© فالاحساس إذن 
نوع من الإنفعال أو أنه شبيه به » [ذ أنه قبول » من الحو اس لصورة المحسوس 
وليس هذا الانفمال أو القبول نوعا من الحركة أو التذين بوجه عام » إذ ليس 





)١(‏ عذاءن ناعية الم أما من ناحبة الكيف , لان ابن سينا يرى أن عضو الحس 
لا ينسمل الا عما يالفه فى الكيفية » فلا يدرك اللمس حرارة اللموس اذا كانت حرارته مقايهة 
لحرارة عضو اللاس 


نمة و تغير من ضد إلى ضد ء بل هو استكئال 20 , أى أن الكال الذى كان بالقوة 
أصبح بالفعل . 

وإذا كان الاحساس على وجه العموم هو أن تستحيل صورة المحسوس إلى 
العضو الحاس أى تمثل فيه بوجه من التجريد إلا أن هذا لا يمنى انتزاع سائر 
اللواحق المادية عن الصورة نزعا محكما . بل يحب أن تكون الصورة المحسوسة 
البى يتمثابا الحس : على تقدير ما ٠‏ وتكييف ما 29 وإلا لا أمكن للحس أن 
بشت تلك الصورة إن غابت عن المادة . 

وإذن فالحاس يكون بالقوة الثثىء الهسوس ‏ كا يقول ابن سينا متابما فى 
ذلك أرسطو ‏ فاللصر مثلا قبل أن يتم الابصار هو موضوع الابصار بالقرة 
أى المر ى بالقوة. والاسهو الملموس بالقوة والذوقهوالمطهوم بالقوة وهكذا.. 
ويكون الحاس بالفصل مثل المحسوس باافمل , والحاس بالقوة مثل الحسوس 
بالةوة. 

ويم فمل الاحساس بآ لات جسدية هى أعضاء الحس » غير أن الاحساس 
يحصل عن طريق متوسط كالهواء أو الماء ‏ بالشبة لبعض الحواس ‏ وبحصل 
بالماسة بالفسبة ليعضبا لآخر . 

و بدو أن ابن سينا أخذ بوجبة نظر أرسطو الاخيرة فى مشكلة , المتوسط , 
بين الحاس والمحسوس . ذلك أن أرسطو يؤكد صراحة فى أثاء استعراضه 
العراس فى كتات و ااتفسن .أن الاحساس لا يتم بالماسة بل أن سائر الحواس 


(4)0م.س اص لاكا. 

)0 قول ابن سينا ؛ أن ان لا درك ز بدا »هن حيث هو صرف انان »> بل 
انان له ريادة أحوال » من ك وكيف وأين ووضم وغير داك ولو كانت تلك الأحوال 
داحلة فى فيقة الانساءية لتشارك فيبا اللاس كليم »> والس ءم ذاك فلخ عن هذه اام ورة 
إذا مارقه المعسوس » ولا ,درك الصورة إلا فى المادة والامع علا'ق الادة » رسالة فى القوى 
الاسانية وادرا كالما تسم رسائل ب س 55-1 
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تمتاج إلى د متوسط » لک تدرك اعوسات فلا تاس عطلقاً بين المحسوس 
والماس . ولكنه يعود فيتراجع من هذا ادا ح.) عرض للذوق واللس‌فیرى 
آنہما لیا ععاجة إلى هتو سط () . وإذا كان الاحساس‌ عند [بن سينا ) هو عذاد 
أ زرطو و وضو عا عت أنه ينل الحققة الخارجية دون أن يسمح لآى عامل 
ذاق بالتدغل فى سير الإدراك إلا أنه مع هذا يثير مشكلة تأتى فى الدرجة الثانية 
بعد الاحساس . فقد تصحب الإحساس لذه أو ألم ٠‏ إذ أن المؤثر الملاثم يولد 
فى ذواتا شعوراً بالإر تاح : أما الموم اللاي مانه ولد فسا ا مف لياق 
الشعور «الإرتياح أو بالنفور هر ابمصال ونا يق سیکواو ی - ممئی اه ليس 
سعدا لاا مو احساس مضاف اه اقمال الى .. ولم يمطن اس سينا 
إلى أن دعل هذا الإنفعال فى عمل الإدراك الحسى إتما .عصف موضوغية 
الإحاس و بأساسه التجربى الواقمى ؛ ذلك أن الشمور بالتفور أو بالإ تيا 
إا بر حح الى الوم فى الحيو ان والمفكرة ف الإنسان عل عه ٠١‏ ينا , مصاحة 
هذا الشس ر للاحساس لا مدحا 4ا فى عة الإ ساس . 


ب ) الاسوسات : 
و کلام عن الاحساس سدستلر م الإشارة إل موضر عه وهو الحسوس. 


والممسوسات عند أرسطو على ثملامة أنواع : توعان بدركان بالذات وفوع 
يدرك بالعر سض ٠‏ والاولان : أجدها اممسوس الخاص بكل حاسة مليوس 
للن والمرل للبعر . وثمانيما امحسوس المشترك بين المهواس . فيكون 


(0) داجم لمؤات تاريخ الفكر النامنى ب ؟ ‏ أرسطو س 158 2 ٠153-1589‏ 
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يحسوسا بها جميما , كالحركة والسكون والعدد والشكل والمظم ( اللقدار ) 
أو الحجم . ۰ 


أما النوع الثالك من الحسوس . فهو امحسوس بالصرض كةولنا أن هذا 
الأيض هو إين دياريس () » فالموضوع الحسوس ف هذا القولهو دياريس. 
أما «الابيضء فبو متعلق عرضا بالحسوس.فندركه بالعرض أيضأءلانالموضوع 
اموس قد اتمد ,بالا بيض, عرضا . 


وقد اكتق ابن سينا بالإشارة الى النوعين المدركين بالذاب من الحسوسنات» 
وأهمل النوع الثالك أى اموس بالعرض . 

) اواس ووظائفها : 

يذكر أرسطر أن الحواس آلات ادراك » وآلات حياة؛ فن حيث أنه 
الاس أولا . ْ 


وقد ذ كرنا أن ابن سينا يكت بش تيب الحواس من البسيط الى المركب أى 
من اللس الى البصرء مسب متفستهاء أى من فاحية اها آلات حياة ٠‏ 


اللحم العصى أو اللحم والعصب ؛ فلس إذن مواضع متعددة متتشرة فى البدن 
دی الإحساس اللمسى بالماسة بدون متوسط أى يتم فال جلد الط بالبدن» و ليس 
ف الاعصاب اذ أنها عنده ترد قابل للاح۔اس ومو صل له . 


. مد افس الثال الذى بسوقه أرسطو فى كلانه عن الموات فى کاب النفس‎ )١( 


واللس ضرورى ليقّاء الحيوان ؛ لآن مزاج الحيوان مكب من الكيفيات 
الآربع الآولية وهى : الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة وهى مدركات 
اللدس . أما سائر الحواس فدركاتها لا تتعلق ببقاء الحياة ومن ثم فضرورتها دون 
ضرورة اللس . 

وأما الذوق : قبو نوع من الاسء ولكنه مخناف عنه فىأنه يحتاج الى متوسط 
هو الرطوبة اللعابية ‏ . وبمارس الذوق وظيفته عن طريق نهايات الأعصاب 
المنتشرة فى طبقة الأسان الظاهرة . 

والشمم: وعضره اازائدتان الحليتان النايتان من مقدم الدماغ ود الما 
أعصاب الثم الأقية من مقدم الدماغ . ويحتاج الشم الى متوسط هو المو اء الذى 
يحمل الروائح والآبخرة . 

السمع : والصوت محسوسه الآول» أما عضوه فرو الجدار المفروش عايه 
العصب الحاس للصوت ف الاذن . ولدس الصوت أما قائما بذاته . بل يلتجعن 
حركة عنيفة صادمة تحدث بين المقروع وااقروع به . وهو يعسرض مع حركة 
تموج ‏ فى الحواء أو ف الماء ‏ ااتى ينتبى أثرها الى , الصماخ من الآذن » وهناك 
يريف فيه هواء را كد يتموج بتموج ما ينتهى اليه ووراءه كالجدارمفروش 
عليه العصب الحاس للصوت » . 

وإذا كان الصوت لا يقوم بذاته أى لا وجود له بالفمل فى الخار ج مستقلا 
عن آلة السمع ء الا أنه بحسب مبدأ القوة والف ل الارسطى المطبق ف العلل 
الطبيمى بتعين القول بأن للصوت وجوداً فى الخارج من حيث أنه مسموع 


واليمر : آخر الجواس الظاهرة فى الوتيب ٠‏ و بعر قه ابن سينا » بأنه 
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كيف ينفعل عن الالوان , (0©» . وهو , مرآة يتشبح فيا خيال المبصر ما دام . 
محاذيه , 259 : ٠‏ وعضو اليصر هو ملتقى العصبين اليصريين » 59 . وسوس 
الأول للبصر هو اللون › فإذا ل يوجد ضوء امتدع الإبصار فى المتمة الحالكة » 
فالتور واسطة الابصار وهو الذى بظبر الأرن بل هو ججزء من الأرن ومزاج 
فيه 2 . والنور المحسوس كيفية تحدت فى الجم المضىء فتجمله مرئيا. والآشعة 
الضوئية لما خاصية التفاذ فى الجسم الشفاف . 

ثانيا ‏ الادراك الحسى الباطن : 

إذا كان موضوع الحراس الظاهرة . المادة الماثلة أمام الحس فإن موضوع 
الحواس الباطنة ‏ وهى أدوات الإدراك الحسى الباطن -هى صورة المادة » 
وإن غابت عن الحواس الظاهرة بعد حضورها أمامبا م الإدراك الحسى 
الباطن فى الدماغ وهو مركز جميع ال واس الباطنة . 

ومن الحواس الباطنة : 


الحس التسترك : وهو القوة الى تتأدى إليها المسوسات كبا فيجمعها 
ويقارتها بعضبا باليمض الآخر . والحس المشترك قابل للصورة لا حافظ لما ء 
فلا تثيت الصور فيه زمانا طويلا بعد غياب المحسوس ولكن هذه الصور 
تنتقل إلى خزانة الخبال أو المصورة فتصبح سببا لأفمال الحواس الباطنة . 

وللحس المشترك - كا يرى ابن سينا عضو مستقل فى الدماغ ٠‏ يننا يرى 
أرسطو أنه الطبيعة المشتركة بين الحواس الظاهرة ٠‏ , 


٠ ۳۲ فقرة‎ ١717 المباحثان س‎ )١( 

(؟) رسالة فى القوى الإشسانية ص 1١‏ . 
(؟) الشفاء ص ٠١۷‏ . 

(4) اشفاء س ٠١١‏ . 





45 


وأما الخال أو القوة المصورة : فهى قوة تحفظ صور الحسرسات بعد 
بجر جدها عن الادة مدر جوة تفوق تر يد الحس المشترك لها 4 وعم هذا فلن 
صل هذا التجريد إلى مستوى ااتجريد المقلى الحالص . إذأن الخال لا 
يحرد الصورة تماما من لواحق المادة »> ذلك أن الصورة التى فى الخيال والتى 
ووضع ما () . 

ولا تتحصر وظةة الخيال فى حفظ المور دسب بل آنه قد يتاول 
الصور الهزونة با مع والتفريق أى بالتركيب والتحليل 4 قولف ماما صورا 
جد بدة ل يقابلها الإنسان فى الحس ٠‏ من حہث أن لها هيئات مستحدثة م 
عناصر متفرقة فى خزانة الخيال فة الور والا کل الجديدة هى مدل 

. ١۷١ اللجاة ص‎ )١( 

)020( هله إشارة إلى مبسعٽ هام Aa‏ ابن سينا ف 2 الأحلام والنبوة "2 و قتماف 
لض عياراتة فى رسالة « القرى الإساية مث ص ه" حيث يقول : د ولرعا حزب الباطن 
ازب حد فی شتله » فاشتدت حركة الباان اشتداداً يستولى ساطاءه » فحيقذ لا محلو من 
وحہیں : ما أن يعدل العقل ح رک ته 6 ويفشاً غلا نه 6 وما أن سز عية ) فيقراب هن 
جواره » فاں اتفق من المقل عجز وءن الخيال تلط قوى . . فانه تور فيه الصور التغيلة 
وتصير .شاهدة ٠‏ كا يعرض ان ينغلب فى ياطنه استشعار أدر أو مكن خوف »> فيسممع 
أسوانا وي.صر أشغاصا . وهنا التسلط رعا قوى الباطن وقصرت عنه يد الطاهر »> فلاح 
فيه سر من الملسكوت الأعلى , فأخير بالفيب . کا لوج فى انوم عند هدوء الحواس وسكون 
الشاءر ذرى الأحلام ۰٩‏ 

ET‏ ابن سوا ف رسالة أحوال النفس ص ااه قق الدكتور الادو الى ٠‏ أن 
التحيلة تستعمل المور فى الصورة عند رقدة الإحساس وقوى اءقل » فتظير هذه الصور 
كنا موعودة فى الارج » وكأنها حقيقية . وقد تنشأ الرؤية فى الى اانوم واليقطة بتأثير 
اوی . یشاهد الاثم سورا إطية عدءية عرثية . وأناويل إهية ەسسو می ثل ااك 
المدركات الوحيية . د الك أن مماتى جيم الأمور الكائتة فى العالم » ماشيها وعاضرها س 
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الخيالية عند الإلسان ‏ والتى بول أن وظيفتبا ابكار الصور الجديدة - 
» بالمفكرة, » ويسميبا عند الحيوان ١‏ بالمتخيلة . . . ولو أن القارانى يماما شيمًا 
واحدا يسميه بالقوة الخيالية أو الخيال على وجه اأعدوم . ل هذا فن 
ابن سينا قد تذبه إلى أهمية الخيال المركب أو المزاف أو الخالق وسزه عن الخال 
الذى يردد الصور الحرونة فى هيئاتها الواردة عليبا من الهس المشترك . 


الوهم : أو الةوة الوهمية » وهى قدرة تدرك المسانى التى ترج عن 
طاق امس المشترك والمتخيلة » لما ليست بذاتها مادية وإن عرض لما 
أن تسكرن فى مادة , كإدراك الشاة عداوة الذئب » وحكنا على الثىء الاصفر 
بأنه عسل وحلو . 

فالو م قوة تدراك المماق غير المحسوسة الموجودة فى المحوسات 
الجرئية على وجه جز » فهو وإن كان يقوم على تجريد للسور أشد عا 
سيق إلا أنه لا يتر علية عقلية »> و[ما توصل إلى إدراك الممانى الى 
يجنز المس الظاهر عن إدراكبا عن طريق الحامات فائضة من الر 2 
الإلهية » مثل ما حدث للطفل من تعلق بثدى أمه ؛ ومثل ما حدث للحيوان 


حت ومستقبلها موجودة فى عل الله واللائئكة المقلية » وفى أنفس اللائكة السماوية ولا حجاب 
رن النفوس البعسرية وتلك النذوس المامية فاذا تطهرت النفوس البسرية من دس الأفمال 
اللتعلقة بالأجام حصات لا مطالمة هذه المماتي . ( الشفاء س ٠. ) ٠۷۴‏ 

وعلى هذا ققد تتصل اللائكة أو المقل الفءال يمخيلة الإنان فى حال النوم فتحدث 
رۇيا » وى حال اليقظة فتصل الثنوة » فالبى ما له من حدس قوى يتصل بالعقل الفعال 
فتكوق قوةه المقلية كالما « كرت والمقل الفمال نار > فيشتعل فيها دقمة » ومجاببا إلى 
جوعره .. وكأنه النفس الى قبل فيها : يكاد زيتها يضىء ٠‏ ولولم ممه نار » تور عل 
و » المد" وللماد ورقة ١11‏ ب > رأجم : الادواتى ‏ ابى سينا س 58 . 
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من إدراك للذسية بين صورة الشىء ٠‏ وصورة ما يقترن به من لذة أو منفمة . 
وترتسم فى الذهن ممنى النسبة بينبماء ٠‏ فإذا ظبرت للتخيلة صورة الثىء من 
خارج تحركت فى الصورة وتحرك معرا ما قارنما من المعانى النافمة أو الضارة , 
فأحس الوم بكل ذلك فرأى المعنى مع تلك الصورة » (© . 


ولاشك أن إرجاع هذه المعانى التى يدركبا الوم إلى [لهام فائض من 
الرحمة الإلحية ؛ [تما بعد انتكاسا للموقف التجربى الذى يفسر ابن سينا على ضوئه 
قوى الإحساس . ذلك أن تدخل عامل تافر ق ا عملية الإحساس 
بطل القول بفاعلية قوى الإحساس ويسمح ظہور أثر [شراقات المقل الفعال 
فى وقت مكر قبل أن تتواجد الممقولات ف النفس . . ومن ثم فإنه ان 
يعاد النظر فى هذه المشكلة _ الى غفل عنبا كثير من الباحثين ‏ على ضوء موةفك 
ابن سينا الآخير فى الإشارات وفى الرسائل . ويشير ابن سينا إلى أن الومم هو 
الحاع الأكبى فى الحيوان . وعنه تصدر أكثر الآفمال الحيوانية» فبو إذن رئيس 
القوى الحمسية والمشرف عليبا ٠‏ فيكون الومم بذاته ساكاء وحركاته وأفماله 
متخلا ومتذكراً . 


واما الحافظة او الداكرة : فبى خرانة الوم »> وهى آخر القوى الحسية 
وتسمى أيضا متذاكرة 6 فبى حافظة لامها تصون ما فبا ¢ وهی مذ كرة 
لاستعادتها ما نقذ من الصور . 

هذه إذن فى قوى الادراك الحدرانية د والاأساآن فضلا عن هذه قرى 
أخرى للادراك العمل نشرع الآن فى بان تمصيلبا » . 


. وما يمدها‎ ١78 العماء ص‎ )١( 
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الادراك العقلى : 

يتم هذا الادراك عن طريق قوى النفس الناطقة فى الالسان . وقد أشرنا [لى 
أن النفس الناطقة : عاملة وعالمة . أى أن لها عقلا علسا وآخر نظريا . فالاول 
أى العلمى هو مبدأ حركة الاتسان بعد الرؤية . وهو التى يتساط على البدن 
ويديره فتنشأ من ذلك هيئات تسمى فضائل أو رذائل » فالااخلاق إذن مرجعبا 
إلى العقل العمل الذى يأتمر بتوجيه المقل النظرى . 

أما المقل النظرى : فهو قوة غير مادية يتزع المعقولات أى الكليات- من 
الممانى الجزئية وذلك بتجريدها من المادة ولواحقها تحريدا اما . فوظيفة المقل 
النظرى الرئيسية إذن تحريد الصور العقلية للحصول على مبادى. التصور بمساعدة 
الخيال والوم ؛ بالاضافة إلى أن العقل هو الذى يريط بين الصور العقلية ‏ سلبا 
واحابا عن طريق الاحكام ‏ وهو أيضا الذى بحصل المقدمات التجريبية لأجل 
الاستدلال المنطقى 29 . 


ويكون العقل قبل ادراكه المقولات عقلا بالقوة » وعخرج إلالفمل بتأثير 
عقل آخر بالفعل تحكرن عنده مبادى. الصور العقلية بجردة عن المادة وتكون 
نسبة هذا العقل الأخير إلى نفوسنا كنسبة الشمس إلى أبصارنا . ١‏ فان القوة 
العقلية إذا اطلعت على الجزئيات الى فى الخيال : وأشرق عليبا نور العقل الفمال 
فنا » استحاات بحردة عن المادة وعلائقها وانطيعت ف النفس الناطقة . . وهذا 
يعنى أن مطالعتها تعد الفس لآن يفيض عليبا الجرد من المقل الفعال )١‏ . 

مراتب العقل النظرى : والعقل النظرى أربع مراتب أوها من جبة قوى 
الحيس ء العقّل اليولانى » ويل ه فى المرتة علوا المقل بالمل: : ويعاو هذا 


. ۲۴۲ الشفاء س ۲۱۹ . (۲) م. س ص‎ )١( 


ا سس 
الآخير المقل بالفمل . وأخ را المقل المستماد أرفع مراتب المقل فى النطاق 
الانسال. 


والعقل الهيولانى : قوة مطلقة أو استعداد محض » وهو موجودلدى كل 
شخص . 

والعقل باللسكة : هو الذى تحصل فيه المعقولات الآولى التى هى ميادىء 
التصور الى بقع بها التصديق لا باكتساب مثل قولنا : أن المستقيم أقصر مسافة 
بين نقطتين » وأن الكل أعظم من الجزء . 

وآما العقل بالفعل : فبو الذى تحصل فيه الممقولات الدُوانى الى تسئند فى 
حصولا على المعقولات الآولى . 

وأخيرا يحد العقل المستفاد : وهو كال العقل بالفعل » وتكون فيه الممةولات 
حاضرة بالفءل يطالعبا ويعقلبا بالقعل و يعقل انه يعقلبا . 

أما العقل الفمال : فليس عقلا السانيا بل هو عقل كوف » وهو العقل 
العاشر فى سلسلة المقول الصادرة عن الأول » ولكنه يقوم بدور هام فى المعرفة 
الانسانية إذ أنه هو الذى يخرج المعقولات من القوة إلى الفعل » وهو بالذسبة 
لنا كالشمس بالذسبة للبصر ؛ فك تضىء الشمس الاجسام فتجعلبا مرئية فكذلك 
يشرق العقل الفعال على نفوسنا فيخرج العقل الم ولانى من القوة الى الفمل فيحصل 
فينا العقل بالملكة » ويستمر تدخل العقل المعال فى عملية التعقل إلى أرنى تصير 
الممقولات حاضرة فى المقل المستفاد (0 . 

فالعقل الفعال إذن هو همزة الوصل بين الإنسان وعالم المقول المليا . 


)١(‏ يسمى ابن سينا العقل المستفاد « بالمقل الماسكى » فى رسالة اثيات النبوات سب 


وهو أساس أى إدر اك عقل وعن طريقه يستطيع الافسان معرفة اليب . 

هذه إذن هو مراتب العمل عند ابن سينا 2 يرردها کا ھی عاد الفأرالى 
بدون زيادة أو تعديل غير أن ابن سينا يضيف إلى مراتب الادراك التى ذكر ها 
الفاراى مرتبة جديدة وهى مرتبة الحدس أو العقل القدمى (© . 
المقسل القسدسى : 

وهو عبارة عن استعداد , قد يشتد فى بعض الناس حتى لا يناج فى أن 
يتصل بالعقل الفعال إلى كبير ثىء ء و إلى تخر بج وتعليم » . 
حاجة إلى تعلم » فيعرفون كل شىء من أنفسهم . 

وهذه الحال من العقل الميولانى تسمى عقلا قدسيا هو من جنس المقل 
بالملكة » ولكنه أرفع منه لانه لا يشترك فيه جميع الناس . 

« فقد يكون شخص من الناس مو دد النفس بشدة الصفاء وشدة الاتصال 
بالمبادى المقلية إلى أن يشستءل حدساء أعنى قبولا لإلسام العقل الفعال فى كل 
شىم . . قترقسم فيه الصور الى فى المقل القمال . . وهذا ضرب من النبوة » 
بل آعلى قوة النبوة » والآولى أن تسمى هذه القوة » قوة قدسية ٠‏ وهى أعلى 
مراتب القوى الإلسانة > ٩<‏ . 

وهذه القوة القدسية عند الإنسان تلاق ذوات الملائكة فتخاطببا فتتاقى عنبا 
صور الوحى بالاشارة أو بالانتفاشس أو بالموت المسموع 9 , 

وإذن فلدى الإنسان قوة قدسية يستطيع عن طريقبا الاتصال بعالم 
(6) راجع الفصل الخاص بالفارانى حيث يشير الملم الثانى الى « قوة قدسية » فىمعرض 

كلامه عن التبوة » دون أن يجعلا مرئية ميزة من مراتب الادراك . 


(؟) الجا س 1519 وما بمدجاً . 
(؟) رسالة فى القوى الالسانية س 55 . 
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اليب وذراته الملائكية » وهذه القوة القدسية هى ضري من الجندس الصوق . 
ای إلى أن هذا الحدس ليس ضريا من النبوة فحسب بل أرفع 
درجاتا. فإن ابن سينا إذن يشير إلى الادراك الماشر عتد الصوفية ويجعل 
الحدس الصو أعلى درجة من مرتية النبوة » وكأنه يضع المقدمة الضرورية لما 
سيقوله السبروردى فما بعد من أن الولى أعلردرجة من النى . والولى هو الصوق 
الواصل والقطب المارف . . وهكذا يضع ابن سينا قدميه فى بداية الطريق 
المؤدى إلى التصوف الاشراق . 
لم مشكلة العرفة عند ابن سيينا : 

تين لنا أن المعرفة عند ابن سينا مصدرها الاحساس ولا يمكن أن تصسل 
المعارف إلى النفس عن غير طريق الحس فليست المعرفة تدكراً لما سيق أن عاينته 
النمس فى عالم عقل أعلى م ذحكر أفلاطون . و[ا ترجع إلى انسال الهس 
بالمحسوس كا يقول أرسطو . ولكن الإدراك الحسى لا يكى لإعطائنا صورة 
كاملة عن الموجودات الخارجية إذ أن وظيفة الاحساس هى تمأ لالصورة الحسية 
الجردة عن المادة مع احتفاظبا بلواحقها فكأن الحس إا يعاين اموس فقط 
وإشبد تحضوره ٠.‏ 

وياق بعد الحس ء الحس المشترك الذى يممع بين المدركات المسية ريقارن 
بنها . وتأخذ المدركات الحسية بعد هذا فى التبرق من لواحقبا المادية شيئا فشيئًا » 
أى أن تجريد صورة اوس إنما يتم بالتدريج مارا بقوى الخيال والوهم حرث 
تعد صورة المدرك الحسى فى الوهم وقد اقغربت كثيرا من حدود المعقول وللكنرا 
مع هذا تكون صورة وهمية غير معقوأة وتظل معانى الاشياء وصورهاف الوثم 
بطابعها الجر متعلقة بصور المحسوس . فكأن المحسوس الجزق يظل على جزئيته 
منذ أول مرحلة من مراحل الادراك الحسى إلى آخر مرحلة فيه حيث يستقر فى 
مستودع قوة الوهم المسساة بالحافظة أو الذاكرة . . وحينذاك تتبيأ المدركات 
الحسية بصورها الوهية لك تدخل فى نطاق الممقول . وللكاها قبل أن تتخطى 
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مرحلة الإحساس نوعه بجدها تتلق توعا من الالام من ممدر أعل 
على 2 عموازين الختير والشر واتخالفة والموافةة وهذه الآمور ليست مادية 
ولكدبا مشتقة من المادة بطر بق المناسبة واللاءمة . 


فإذا ما تخطى الإدراك حدود الحسانتقل إلى ميدان النظر العقلوهنا تتجرد 
صورة المدرك الحسى تماما عن المادة ولواحقبا فتتحول الصور المحسومة إلى 
صور معقولة تتعلةبا النفس مارة عراتب العقل الأربعة التى أشرنا اليما وحيغذاك 
تتخذ هذه الممقولات الصورة الكلية بينا تظل صور الحسوسات فى نطاق وضما 
الجزنى . ولسكن استمرار فعل التعقل فى النفس لا يتم بدرن سند خارجى وهو 
المقل الفعال إذ هو الذى يشرق على النفس وعدها بالمعارف الربانية وكذلك 
يظبر المءقولات وينر ها النفس . فكأن المعرفة [نما تنتبى إلى مبدأ سام ارج 
عن النفس وهنا يمد البداية للاتجاه ااصوى عشد ابن سينا . ويمكن القول بأن 
المعرفة عند ابن سينا تجمع بين الاظرة التجريبية والنظرة الروحة المتعاليه . . 
فإلى أى حد يمكن الكلام عن قيام [دراك للدوضوعات الخارجية يكون مستقلا 
عن أى مبدأ مفارق خارج النفس ؟ 57 

وكيف نعين استقلال الموضوع الخارجى عن قوى الادراك حى لسمح 
بإقامة عالم موضوعى للاشياء ؟ 

الحق أن اختلاط الاتجاه الارسطى بالاتجاه الاشر اقى فىتفسير عبلية الادراك 
عند ابن سينا بحمل من المسير أن نحدد بدقة أى شىء ما ذحكره فإن جميع 
المرجودات التى هى تحت فلك القمر [نما تخضع لتأثير العقل الفعال وتسير حسب 
تدبيره » وحينذاك تصبح المعرفة مئذ أول مراحابا الحسية وكذلك موضوعاتها 


محل لتأثير المقل الفعال وتدييره فلا يكو ن الموقف ااتجريى سوى مرحلة مزقنة 


وظيفتها تفصيل عبلة الادراك فحسب دون النظر إلى أصلبا الميتافيزيق » ويتعين 
على كل باحث فى مشكلة المعرفة عند ابن سينا ألا يكتنى ‏ كا يفعل سائر 
مؤرخى الفلسفة الاسلامية ‏ بسرد أقوال ابن سينا عن قدوى النفس المدركة 
ووظاتفما » بل بحب أن بنظر إلى ذلك كله فى مراجعة شاملة وفى اطار الموتف 
المبتافيزيق العام » هذا إذا ما أردنا أن فبحث فى فلسفة المعرفة عند ابن سينا » 

آما إذا أردنا أن نيبحت فى الادراك من الناحية السيكولوجية ‏ أى فى نطاق 
١‏ الدراسات النفسية ‏ فقد عكن أن نكتق بسرد الاقوال المفسرة للادراك دون 
اتعرض الوضنها ققلسفة ابن نيزنا عل نوية العموم:, 


: موضوع العلم الالهى‎ - ١ 
يبحث عل ما بعد الطبيعة  أو الميتافيزيقا فى مبادىء الوجود وعلله رق‎ 
. العقول المفارقة الكوفية وترتيمبا وتأثيراتها » وحركات الأافلاك‎ 


وأول الموجودات ق استحقاق الرجود هو الجوهر (© فالجواهر أوائل 
امو جودات » فإن كانت فاسدة كانت الموجودات فاسدة 20 , 

والملم الإلمى ©0) هو آم مبحث ف علم ما بعد الطبيعة لانه يبحث فى 

(1) الجوهر الفارق الغير الجسم هو أول الوجودات فى استسقاق الوجود ويايه فى 
ذلك الصورة ء ثم الجسم > ثم الطيولى * لم المرش . 

(؟) راجم شرح ابن سينا على مقالة اللام لأرسملو س ١78‏ ب - أرسطو عند المرب 
(ف.س). 

(؟) يذكر ابن سينا أن الأقسام الأصلية امام الإلمى ىة : « ١‏ النظر فى 
معرفة المماتى العامة ليم الموجودات » من الموية والوحدة والكارة . ؟ - النقار فى 
الأسول والبادىء » مثل علم الطبيسيين والرياضيين » وعلم النطق ومناقضّة الآراء اافاسدة 
فيها . ۲ _الظر فى إثبات الحق الأول وتوحيده والدلالة على تفرده وريوبيته وامتئاع 
مشاركة موجود له فى مرتبة وجوده » وأنه وحده واجب الوجود پذاته . . أم اانظر فى 
صفاته . 4 _النظر فى إثبات الجواهر الأولى الروسائيه التى هى مبدعاته . . والدلالة 
على كبر نها واختلاف مراتيها وطقناتما » والفتى الذى يتعلى بسكل متها فى تعنم الكل » 
وعد رتيه لللائ_كة "كروبيين ثم فى إثئات المواحر الروعانة الثانية الى هى الل دون 
جلة تلك الأولى ودود درجاءا وطقانها وقراعا » وهذء الملاتكة الوطة بالسسموات 2 
ول ارش ومدبرات الطبيعة ومتمودات ما يتولد ى عام الكون والقساد . 


ه ‏ فى تسخير الجواهر الجسماية السماوية والأرشية لتلك الجواءر الروحاية . . وبيان حت 
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المرجود المطلق ولواحقه الى له بذاته وفى أفعاله وصفاته . 

ربعرف ابن سينا العم الإلمى ‏ فى إلميات النجاة ٠١2‏ بأنه العلم الذى يبحث 
فى الوجود المطلق ٠‏ وينتبى ف التفصيل إلى حيث تبتدىء منه سائر العلوم , 
فيكون فى هذا العل ؛ بيان ميادىء سائر العارم الجرئية » ويقيرب هذا التعريف 
من التعريف الارسطى الذى يقول فيه : ١‏ إنه العلم الذى يبحث فى الموجود 
من حيث هو موجود » فابن سينا إذن يبدأ من فكرة الوجود كأرسطو 
ويفصل القول لينتهى إلى واجب الوجود ٠.‏ 

۲ - اليات وحود الله : 

مد عند ابن سينا طريقين لإثيات وجود الله : 

أ) طريق برهانى عقلى . ب ) وطريق حدمى . 

أ ) الطريق الآول يستند إلى قسمة الموج ود إلى واجب ويمكنء 
ه والواجب الوجود هو المو جود الذى متى فرض غير موجود » عرض منه 
حال » والممكن الوجود هو الذى متى فرض غير موجود لم يعرض منه تحال » 
والواجب الوجود . هو الضرورى الوجود ٠‏ والممكن الوجود ؛ هو الذى 
لا ضرورة فيه بو جه . أى لا فى وجوده ولا فى عدمه . . . وواجب الوجود 


إما أن يكون واجبا بذاته ء وإما أن يكون بغيره . 


حت أن الكل المبدع لا نفاوت فيه .. وأن مجراء المقيقى على ٠قتضى‏ اير الحضء وأن العر 
فيه رس بمحضش بل هو لسكة . . فيذه أقسام الفلسفة الأولى > أعنى العلم الإلبى ويشتمل 
عليه كتاب ماطافوسيقا أى ما بمد الطبيمة . . > . 

أما فروع العلم الالهى فهى : معرنة كفية تزول الوحى والجواهر الروحانية الى 
تؤدى الوحى . . وعلم الماد ( ومعرفة السمادتين الروحانية والجمانية ) . . ألسام الملوم 
المقلية ‏ شيع رساثل س 3-4 , 


ب 557 ب 


والحق الأول أى البارى عز وجل هو الواجب الوجود اذاته لا لثىء آخر 
ويازم محال من فرض عدم وجوده . أما واجب الوجود بثيره فهو واججب 
لا مذاته , فالاحتراق واجب الوجود لا بذاته » ولكن عند فرض التقاه القوة 
الفاعلة بالطبع ى قوة المنفعلة بالطبع أعنى المحرقة والحترقة , 210 . 


وإذن فلدينا ثلاثثة أقسام للوجود : واجب الوجود بذاته 6 وواجب الوجود 
بغيره » وممكن الو جود 299 . 


وراجب الوجود هو العلة الاولى ومبداً الوجود المعاول على الإطلاق » فلا 
تو جد سوى علة واحدة مطاقة هى واجب الوجود لآن ما سوى الواجب هى 
الممكثات أى الموجودات الصادرة عنه المفتقرة فى وجودما الممكن إلى عليته . 
وترتقى الملل كلبا [ليه إذ هو غاية الموجودات جیما من ححيث أنه معشوق » 
ومعقول . وبذلك ترجع الملل © المادية والفاعلية والصورية إلى العلة الغائية 
أى العلة الأولى المطلقة وهو البارى عز وجل ٠‏ 


هذا هو كفل الدليل البرهانى اامقلى على إثيات وجو د الله ¢ وقد رفض 
ابن سينا الاستتاد إل الحس وحده فى الاستدلال على وجود الله ء فن لا مرف 
بالممقولات الكلية المجردة » يعجر عن البرهئة على وجود الله : 

۰ ۲۲۵ النجاۃ س )0 ب‎ )١( 

زفق والممكن كذلك ضر بان 3 عکن بذاته » وواجب یره .6ه والأول الذى 
لا ضرورة 6 وحوذه ولا ل عدمة و وااثالى ممل 0 الوحودات وی الله . 

(r)‏ الإشارات ٣‏ س ۳۰ وجه التزالى - متا الأشاعرة نقدا شديدا إلى 
عدأ الملية علد ابن سينا والفلا-فة لأن القول به يی ظر الغزالى ‏ .مناه اسقبعاد ااقدرة 
الإلبية فليس هناك خالى ولا مؤثر إلا الله . . فيو الل الباشرة لاحوادث ولأسكائتات . 


والقول يتل الملل والمعلولات وأن اكل موجود علة فى و+وده فيه تمطبلل اقدرة الإلبية ٠‏ 
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ب ) والطريق الثانى لإثيات وجود الله يذكره ابن سينا فى الإشارات (:2 
وهر الطريق الحدسى ويختاف هذا الدليل عن الدليل السابق فى أنه لا يستخدم 
فيه الأسلوب المنطقى ف البرهان » وكذلك لا يرجع إلى الخاوقات باعتبارها 
(آثارا دالة على وجود الصانع كا هو الحال فى الدليل الكزمولوجى » بل يتجده 
ابن سينا مباشرة إلى فكرة الوجود ويحملبا موضوعا لإدراك حدمى فيقول : 
ه تأمل كيف لم يحتمج بياننا لثبوت الآول ووحدانيته إلى تأمل لغير نفس الوجود 
ولم يحتج إلى اعتبار من خلقه وفمله » وإن كان ذلك دللا عليه » لكن هذا 
الناب أوثق وأشرف -أى إذا اعدبرنا حال الوجود من حيث هو وجود. 
وهو ,شبد بعد ذلك على سائر ما بءده فى الوجود , . 

أى أن هذا الدليل يأ على عكس الدليل الكزرمولوجى ٠»‏ فيدلا من أن 
فستدل على الاول بمخلوقاته , فستدل به عليها . 

ويعتبر هذا الدليل القائم على حدس فكرة الوجود » صورة معدلة من 
الدليل الانطولوجى وإن كان ابن سينا لم يضع الدليل فى الصيغة التى أورده بها 
القديس انسل م دیکارت . 

؟ ‏ وأجب الوحجود. ذاته وصفاته : 

يرى ابن سينا أن الصفات لا تحمل على واجب الوجود إلا بالعرض » 
وأول صفاته أنه واحد من جميع الوجوه : واحد لاشريك له » وواحد فى 
ذاته » وواحد فى صفاته » وواحد فى أفماله بممنى أن الفمل وإرادة الفمل شىء 
واحد فى ذات الله . . ومن حيث الوحمدة العددية جد أنه لا جوز أن يكون 
واجب الوجود أكثر من واحد › لان کل متلازمین فى الوجود ٠تكافئان»‏ فابما 
علة خارجة عنهما » فيكونان واجى الوجود بغيرهما . 


. ۷۹ الإشارأت س‎ )١( 


E 


ومن حہث و حدة الذات جد أن ذاته لا تنقمم إلى أ جزاء إذهى سطة 
غير مركية . [ذاو كان مرکا من أجزاء تقومه 2 لكان وجو ده لا تم إلا 


بأجزائه » ولارتفمت عنه صفة واجب الوجود بذاته . 


وهو خير حض » وكال محض . وحق بكل معانى الحق . وهو عمقل وعاقل 
وممقول » وهو حكنة وحكلته إرادته الثابتة الى لا تتغير ولا تسعى لعاية.ء وهو 


بذاته عاشق هل ومعشموق ولذيذ وملئذ (21 . 


الفعل الألهى ( الابداع ) : ألله والعالم : 
ترتيط مشكلة الفمل الإلمى مشكلة حدوث العالم وقدمه ء وكان قدماء 
الفلاسفة ‏ لاسما أرسطو 69 قد قالوا بة-دم العالم . ورأى المكلمون 


)١(‏ راجم الإشارات + ١‏ س ٠٠٠١‏ راجم أيضا الرسالة النبروز بة ( تسم رسائل) 
س ٠١ _ ٠١‏ « واجب الوجود هو مبدع البدعات » وءنعىء الكل » وهو ذات لاعكن 
أن يكون وجود فى مرتبة وجوده » فضلا عن أن يكون فوقه » ولا و<ود غيره ليس هو 
القد قوايه » فصلا عن أن يكون مستفيدا عن وحوده غيره وو<وده» بل ذات ء هو الوجود 
الهش والمق الحش والمير اللحش والملم الح والقدرة الحضة والمياة امهضة » من غير أن 
يدل واحد من هذه الألفاظ على معى مفرد على حدة » بل المفيوم متها عند المسكاه معى وذات 
واحد لا يمكن أن يكون فى مادة أو عخالطة ما بالقوة . أو يتأخر هنه شىء من أوساف 
جلالته ذاتيا أو فيا » . 

(؟) اقد ظن البعض خطأ أن أفلاطون يفول مخلق العالم » وذلك استنادا الى ما ورد 
عن قصة التكوين فى محاورة تهاوس » والوقم أن ( السام ) الذى يشكل موجودات 
الا الأرضى #تذيا الثل ء إها يضع الصور فى المادة القدعة eha‏ ثم أن الصائم الأثلاطونى 
أقل مرئية ءنْ الخير بالذات وهو المرادف للاله الدبى . 

وعلى أية حال فان أملاطون لم قصد اقول محدوث الال » لأنه لا مى للةول 
بالقباية أو المدية قلى أن يلق الزن » وقد كان زمان الوجودات الأرضية من صل 
ه الصائم » إذ أن الزءان قد ولد مم ميلاد الالح الوس » وهو صورة متحركة للابدية 
ي يتصق بها المالم العقول . وقد غاب عن الذين يفسرون موقف أفلاطون فى تماوس ات 


س 0۰0 ا 


أن القول بقدم العالم ستبى شرك . لأن القائلين بالقدم [تما يكبتون قديما مساوتا 
القدم الإلمى . ومن ثم فقد دافع المتكلمون عن نظرية -حدوث العالم وأبطاوا 
القرل بالقدم ٠‏ وتصدى الغزالى للفلاسفة يدحض أقو الحم فى قدم العالم وين 
تهافت أدلتهم على ذلك . 

وكان على ابن سينا أن يحاول التوفيق بين مرقف الفلاسفة القائلين بقدم 
المالم ومرقف المتكلمين القائلين بحدوثه أى مضخاقه . فبدأ بتفسير معانى الإيماد 
والخلق والصنع والاحداث والتكوين والفمل » فبى تعنى , أنه قد حصل للثوء 
من شىء آخر وجود بعد مالم يكن » أى أن هذه الالفاظ تعنى و جود الاشياء 
عن عدم وأن الآشياء متى وجدت فإنها لا تمتاج بعد ذلك إلى موجدها أى 
البارى عز وجل . وو ضح ابن سينا ضحالة هذا المأخذ ويرفض القول بالخاق 
والاحداث والتكوين والصنع على هذا النحو ء ويلجأ إلى , الإبداع . ليفسر 
به الفعل الإلحى ٠‏ 

والإبداع هو أن يكون من الثىء وجود لغيره متعلق به فقط دون متوسط 
آو ۲ لة أو زمان . وما بتقدمه عدم زماق م يستغن عن متوسط فالإبداع أعلى 
مرتبة من التكوين والاحداث . (© , 


فإذا كان التكوين ‏ وهو أن بكون من الشىء وجود مادى ۔ عاصا 
بالأمور العنصرية الفاسدة » والاحداث - وهو أن يكون من الشىء وجود 


على النحو الذى ذكرلاه 6 أن أفلاطون اتيد م الأسلوب الرمزى فى كلامه عن 7 الحوين 
الام ااطبيعى » مما أدى الى ثموس موقفه بصدد مشكلة قدم العالم وحدوثه » الأمر الذى يستلزم 
الرحو م إلى مذهبه الكامل فى الحاورات الأخرى »> ولا مد فيها ما يسمح ,القول محدوث 
المالم » راجء للاؤلف تاريخ اافلكر الماسنی + ١‏ ص ٠۷١‏ , 

. ۱١١ الاشارات س‎ )١( 


ل46١‎ = 


زماى - خاصا بال موحودات الطبيعية الى تخضع للتخير , فإن الإبداع وهو 
أن يكون الثىء لا عن مادة ولاعن زمان سابق - خاص بالمقل( . 

ولسكن القول بالإبداع لا ينهى !: ل بقدم العالى ٠.‏ فيكون قدعاً قدم الملة 
الأولى أى الذات الإلمية » وهنا يلجأ ان سينا إلى تفسير ممنى التقدم فيقول : 
د إن المتقدم يقال عممسسة معان , أحدعا بالزمان والثانى بالمرتبة أو الوضع الذى 
كاوق اا المكاقى صنفا منه . والثالث بالشرف » والرابع بالطيع , والخامس 
بالمعلولية » والاخيران يشركان فى معنى واحد . وهو التأخر بالذات . والممنى 
المشترك أن يكون الثىء محتاجاً إلى آخر فى تمققه , ولايكون ذلك الآحر يتاب 
إلى ذلك الشىء . فامحتاج هو المتأخر بالدات عن الحتاج اليه ,220 . 


فإنه لم يبدع فى زمان سابق . 

ولا جوز أن يتأخر وجود العالم عن الله بالزمان , لاه لو وجد الله م وجد 
العام لكان ن الوجودين زمارن فيه عدم ٠‏ ولتساءلنا عن ااسبب امرجم 
الشروع ف الخلق بمد الإمتناع عنه ؟ . . ولكان ممنى هذا أنه قد حدث تغير فى 
الإرادة الإلحية الآمى الذى لا يصح أن باحق بذاته تعالى » فالمالم إذن قدجم 
بالزمان متأخر عن الله بالذات والله علته ومبدأه . 


والواقع أن القول بإبداع العام عن الله لاق مادة ولافى زمان ووصف 
العام يأنه وااجب الوجود بغيره ؛ [تما يفسر فكرة الصدور الضرورى التى قال مبا 
ابن سينا بتأثير مذهب أفلاطون المتأخر . وكذلك فإنه يمكن أن يمد , إيحاد , 


. ١۴۷ الرسالة النروزية س‎ )١( 
. ۲۲۹ س١ الاشاراث ے‎ )۲( 


- 441975 ها 


الضرورى عنهذا النحو تطبيقاً للمبدأ الأرسطى القائل بأن الملة متى و جدت وجد 
عنبا المماول تا » دون أن ينقضى زمان ما بين وجود العلة ووجود المعلول . 


ه - الملم الالهى : 

إن صفة العل التى وصف ما ابن سينا واجب الوجود ت.كشف عن صلة العقل 
الإلمى بالعالم . لقد هلجم الغزالى ابن سينا لانه يقول بأن الله لا بعلم الجرئيات 
وإنما يعرفها بيوجه كلى . 

والبحث20© فى هذه المشكلة يقتضى النظر فى هذه المسائل : هل الله عقل ؟ 
وقد وجد أبن سينا نفسه إزاء ثلاثة نظريات فى صفة العلم الإلهى : 

النظرية الآؤلى : نظرية أفلاطون وأفاوطين التى تحمل الله غير العمل . و [نما 
العقل دونه مرتية » وهو الأقنوم الثانى عند أفلوطين . 

النفثرية الثافية : نظرية أرسطو القائلة بأن عقل الله عقل بحض بتحد فيه 
العاقل والمعقول . فمقوله ذاته . ومن ثم فيو يجبل العالى . 

النظرية الثاثثة : ماجاء فى القرآن الكريم , لا يعرب عنه مال ذرة فى 


السموات ولا فى الأرض ٠١١‏ . 


)١(‏ راجم المقال القيم الذى نعمرء الدكتور عمد ثابت الفندى فى مجلا كاية الآداب جامعة 
الاسكندرية (الهلد الحادى عشر سنة ۱۹۰۷ ) ص ١80 ٠١۹‏ عن أل والمالم : السلة 
بينها عند ان سينا .. وقد رأينا أن امرض فى إيبال وجهة نظر الدكتور ثابت الفندى كاءلة 
بصدد مشكلة الملم الإلمى » وذلك لأهميتها ولأنها تلق ضوءاً جديا على هذه الشكلة 
ص ۱۷٦ ۱۷١‏ . 


(۲) سورة سأ آبة ٣‏ . 
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وند أهمل ابن سينا النظرية الآرل التى جردت الله من السام والمقل بحيث 
أصيم كالتقطة الرياضية عند أفاو طن » وحاول ابن سينا ع من فاحية أخرى 2-5 
أن يكل النظر بة الأرسطية بالنظرية الإسلامية . فقال,أن الله يمقل ذاته والاشياء . 

فكيف يتم عقا للاشاء أو عبله با ؟ إذا عمّل الآول أنه ميدأ لكل موجود 
فكأبه يمقل أوائل المرجودات وما يتولد عنبا('» . وكذلك فرو يعلم , بنظام 
الكل . أو نظام الخير المرجود فى الكل . وممى هذا أن عله يشمل مبدئيته 
ونظام العالم ف تفاصيله : 

ولكن هل عله بذلك النظام هو عام به على نحر كلى فقط أو هو عا 
إل یح أفراد العام وأحداثه الجرئية ؟. 


كعد 


f 


إن عل الله تعالى بأوائل الموجودات كالعقول المفارقة والافلاك السماوية إنما 
هر علم بأشخاصها وأفرادها لا بأنواعا لأنما لا تندرج فى أنواع كا يقول 
الفلاسفة المسيحيون وعل الأحص أبروقلس_من أن كل ملك نوع قائم بذاته ‏ 
أما الموجودات الكائنة الفاسدة التى يتألف.منها عالمنا الأرضى فعلم الله بيا «كلى » 
أى بأنرعها أولا نم بتوسط تلك الانواع بأشخاصها وتفسير ذلك أن الله يسبل 
الاسباب الى توجد عيبا الآمور الجزرئية , فيمم ضرورة ماتتأدى اليهء وما بينبا 
من الازمنة » ومالحا من العردات » لانه ليس مكن أن يملم تلك » ولا يعلم 
هذه فيكرن مدركا للامور الجزئية من حيث هى كاية » أعنى من حيث لها 
صفات ٩7‏ . ويؤيد ابن رشد هذا الرأى منكراً أن يكون علم الله علا جز ] لآن 
الجرئيات أو الاشخاص غير متناهية ولا يحصرها عل9» . 
ENO‏ عن .قال الدكتور ثابت الفندى . 


(۲) الجا ص ۲٤١‏ . 
0020 الصلة بين الله وامالم س ۱۷۸ ( ف . س ٠‏ ) 3 
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أما ععاولة تبات علبه بال جزئيات على أساس التقريب بين ما يسميه ٠‏ نظام 
الكل » وبين تجلى الخير الإلحى للموجودات الذى يذهب اليه فى رسالة العشق » 
واعتبار ذلك نوعا من الاتصال المباشر بالاشخاص والافراد أى العلم ,المبساشر 
ly‏ . هذمانحاولة تعصف عبدأ أسامى أشار اليه ابن سينا حين كلامه عن القوى 
المدركة للنفس . فقد مز أبن سينا بين الإدراك الحسى والإدراك العقللى وجعل 
الإدراك الحسى ينصب على الجر الحسوس أما الإدراك العقلى ا 
الكل المقول . فالصورة المعقرلة تقسم بالطابع الكلى بعد أن تتبرأ من المادة 
ولواحقها التى كانت سبياً فى هيئتها الجزئية . 


ولذلك فلا يمكن للعقل أن يدرك الجزئى لآرن صفة الجرئية من لوازم 
ا نمحسوس ء والمقل البرىء عن المادة لا يمكن له أن يدرك الجزئى المادى . فإذا 
صح هذا بالذسبة للعقل الإفساق فكيف لا ينطبق على العقول المفارقة المليا وهى 
أك تجردآ ومعقولية من العقل الإفسانى ؟ بل أن العقل الإلحى وهو العقل انحض 
يكون أشدما خضوعاً لهذا المبدأ فيمتنع إدراك الجزئيات انحسوسة بصورتها 
المادية ويكون إدراكة لما من حيث أن لما صفات أى معان معقولة أى من حيث 


كوا كلية لآن صفة االكلية من لوازم الصور المعقولة 9 . 


1 - الفيض وترتيب الموجودات : 
بين لنا إذن كيف أن الموجودات تصدر عن واجب الوجود عن طريق 


(۱) م سسس ۱۷۹ . 

(؟) وإذن فالرأى الذى ساقه الاحكتور ثابت الفندى فى مقالته التق أوجزنا طرفا منها 
والقائل بعلم الله المباشر بالمزئيات » لايتفق مم موقف ابن سينا فى التفرقة بين الحزئى الحصوس 
والكلى المتقول وقصره [دراك المقل على الكلى المقول دون الجزئى الوس . 
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الإبداع وأن هذا المدور ليس ماديا ولا زمانآ بل هو كالفيض الذى يتكلم عنه 
أفلوطين التاسوعات . 

وكذلك يستمير ابن سينا كا فمل الفارانى - فكرة أفلوطين فى [تحاد فمل 
المعرفة وفمل الإيماد . فيك ن أن يتجه المقل إلىذاته حى بصدرعنه موجود آخر . 

بدأ الوجود فى التسلل من الواحد فمعن الواحد لا يصدر إلا واحد فاو 
العقل الآول الذى يسمى بالعقل الكلى عند أفوطين. م تصدر نفس ثم جرم السماء ١‏ 
ثم مواد العناصر الاربعة . . وبذلك تتكون المرالم الاربمة : العالم العقلى » 
والعالع النفمى » وعالم الطبيعة » والعالم الجسمانى . 

فالعالم العقلى يشتمل على مو جودات قائة بلا مواد وغالية من القوة وهى 
عفول طاهرة لا تتذير ولا تتكثر » وهى تشتاق الأول وتلتذ بالقرب العقل 
منه أبد الدهر . 

أما العالم النفسى فإنه يشتمل على ذرات معقولة لدت مفارقة للمواد كل 
المفارقة وموادها سعاوية ثابتة . وهذه النفوس هى مدبرات الإجرام الفلكية , 
عشاق العالم العقلى وكل جملة منبا مرتبطة بواحد من العقول . 

واما عالم الطبيعة فبو يشتمل على قوى سماوية فى الأجسام ملابسة للبادة 
ترق عايما الكثالات الجوهرية على سييل التسخير > . 

وأخيرآ تمد المالم الجسمافى وهو عال المادة البحتة » ومبادثه الفه-الة مى 
القوى المماوية ‏ وينق-م هذا العالم إلى أثيرى وعنصرى « وخاصة الآثيرى 
استدارة الشكل والح ركه واستنراق الصورة للادة وخلو الجوهر عن المضادة , 
ما . ة المنمم ى التمية الاشكال الختلفة والأحوال المتغايرة » وانقسام المادة 
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من الصورتين المتضادتين أيتها كانت بالفعل كانت الأخرى بالقوة » ولس وجود 
إحداهما للاخری وجودآ سرمدياً » بل وجوداً زمئياً(© . 


ولكن كيف يتم الصدور ؟ 


إن الله بعقل ذاته فيفيض عنه عقل واحد بالمدد عکن بذاته واجب الوجود 
بغيره وعد ما يعقل هذا العقل مبدأه يفيض عنه عقل ثان هو العقل السكلى » 
وهندما يعقل ذاته بأنه واجب الوجود يغيره تفيض عنه نفس الفلك الأقمى » 
وعندما يمقل ذاته بأنه مكن , يكون عنه جرم ذلك اافلك . وعلى هذا فإن المقل 
الكلى يفيض عنه ثالوث مؤلف من عقل ونفس وجرم فلك . 


وتستمر سلسلة الفيض حتى تصل إلى العقل الأخير وهو العقل الفغال وهو 
عقل. فلك القسر ٠.وتحته‏ عالم المناصر , عالم الجزئيات الخاضمة.للكون والفساد . 
يقول ابن سينا : , هذا العقل ( أى العقل الكلى ) له ثلاث تعقلات أحدمها أن 
يعّل خالقه تعالى والشانى أنه يعقل ذاته واجية بالاول تعالى والثالث أنه يعقّل 
کونه مکنا بذاته . فحصل من تعقله خالقه عقيل هو أيضأ جرمر عقلی ضر » 
کحصول السراج من سراج آخر » وحصل من تعقله ذاته واجبة بالآول نفس » 
هى أيضا جوهر روحانى كالعقل » الا أنه ف الارتیب دونه » وححصل من تعقله 
ذاته مكنة لذاته جوهر جسرانى هو الفلك الأقصى ,0 . 





(0) الرسالة النيورية ب اسم رسال س ١۳ہ‏ ۱۴۷ ۔ 
(۷) رسا فى معرفة النفس الناطقة عقيق الدحكتور أحد نؤاد الأهوانى ٠۹۰۲‏ 
س ۱۸۹ . 
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النحو ‏ حتى تنتبى هذه الساسلة عتد العقل الفمال وهو المقل العاشر . 

هذه هى نظرية العقول العشرة التى كانت تمد حجر الزاوية فى فلفة المشائين 
والتى إستهدف المشاؤون الإسلاميرن النقدالشديد بسبيبا » وم يكن فى استطاعتم 
ابرهنة على صحتبا » ونما كانوا يقولون بها كأنما هى وحى مزل کا سيذكر 
أبر البركات البفدادى . 

وحقيقة الام أن.هذه العقول العشرة هى الأعداد المثالية عند أفلاطون(1) 
وهى الل العليا التى انترت اليها تعالم الا كاديمية الشفوية » وقد غفل الإسلاميون 
عن مصدر النظرية رغم أن ابن سينا يلخص أقوال أفلاطون الشفرية فى 
د الشفاء » ويسمى هذه المثل الرياضية بالتعايميات المفارقة ,» وقد أضيفت إلى 
تعالم أفلاطون آداء الإونانيين الفلكية فى تنظم عالم الساء) فخرج من هذا كله 
ذلك للبناء التلفيق الذى أماه المسلون بالعقول العشرة . . والذى استخدمه 
الصوفية فيا بعد لإتمام عملية التطبر والصعود الروحى إلى جانب الحق ٠‏ وذلك 
بعد تطويره وتحويله إلى ما آموه بالمعراج القدس عند متصوفة الإسلام و بالل 
الروحى نوزةوموط واهمة عند صوقة الغرب المسيحيين . 


)١(‏ نتناول هذا البحث بالتفميل فى دراسة بالفرتية ل تسر بد من «اتقال نظرية 
الئل الأنلاطونية إلى الاين » ٠‏ 
(؟) راجم :1 Plotin, E. Brehicr, ch.‏ 
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التصوف عند ابن سينا 

إن دراسة مشكلة التصرف عتد ابن سينا فاخي مرا جعة متو عة لاط 
الاخيرة من الاشارات ولرسسائله الصوفية الى يبلغ عددها الثلاثين .. واسنا 
'زمع أن نقدم فى هذه المالجة بمثآ مستفيضاً عن مرف ابن سينا الصوفى . فإننا 
تر جی۔ ذلك إلى مؤلف آخر عن ابن سينا . وعلى الرغم من أن عدداً كبيرآ(1) 
من الباحثين قد خاضوا فى هذه المشكله إلا أن هذه الدراسات لم تصل إلى رأى 
حا م ف الموضوع 

وقد أشار البعض إلى أن ابن سينا لم يكن كالفارانى ممارساً للتجربة الصوفية 
بل كان دارساً لها فحسب ٠‏ وأن كتاباته فى التصوف لم تكن سسوى استكال لجرء 
من أجزاء فلسفته » وأنه سجل فيها ما جمع من أ<وال الصوفية دون أن يكون 
واحدآً منرم : 


وتمد عام التمبير عن موقف أبن سينا الصوفى ف الفصول الثلاثة | لاخيرة 


Louis Uardet : La pensée religieuse d’Avicenne, ed. Vrin, 1951, 1 
L’experience mystique selon Avicenme, Revue du Caire, No. 
141 Juin 1951, .م.م‎ 56~61. 

Yusuf Karam : La vie spirituei d’après Ibn Sina, Revue du Caire. 
No. 141. p.P. 44~ 55. 


Goichon : L’êvolution philosophiqie d’Avicerue, Revue philoso ~ 
plique Juillet — Sept., 1948. 


ذه عبد الحليم عمود : التصوف عند اين سينا . 
س الباحية الصوفية فى فلسقة أبن سيناء مقال الدكشور أب الملا ني س ٠۹۸۹‏ . 
سب ۹ ف السكتاب الذعى لمبربان الألنى لذكرى ابن سينا مقر ١‏ 
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من الاشارات : الآول منها فى السعادة التى هى اللذة المقاية » والثانى فى مقامات 
المارفين » أما 'ثثالك فبو فى أسرار الايات التى تصدر عن هؤلاء العارفين » 
ويتكلم فيه عن الخوارق والکرامات فحصرها فى أربعة الفكن من الإمتناع 
عن الغذاء مدة طويلة ‏ المكن من الافمال الشاقة ‏ القكن من الاخبار 
عن الغيوب ‏ وأخيرآ القكن من التصرف بالعناصر » وقد فصل اين سيا 
القول فى تعليل هذه الخوارق تعليلا كفياً . 

وف الفصلين الاول والثانى من الاشارات يتكلم عن الل ذة الباطنية المقلية 
ويقول أنها أعظم من اللذة الحسية . وما اللذة سوى نيل الخير المناسب لكالا 
الك ال الذي تمل عله امقول د 

وكل قائم فاما يتوق إلى تتمم کاله » ويلتذ بماهو سبب لكاله , فكال 
الجرهر العاقل أن تتمثل مه جلية الحق بقدر ما بمكنه أن ينال منه بببائه الذى 
مخصه ء ثم يتمثل فيه الوجود كله , على ما هو عليه بحرداً عن الشواب ٠‏ مبتدثاً 
فيه بعد الحق الآول بالجواهر العقلية العالية » ثم الروحانية السماوية والاجرام 
السماوية . ثم بعد ذلك تمثلا لايمايز الذات . فذا هوالكال الدى يصير بها جوهر 
اامقلى بالفعل » وما سلف قرو الكيال الحيوانى > ١(‏ . 

ولكن النفس لا يتحقق كالحا إلا إذا فارقت البدن » وهذا مأيناله المارفون 
امتأملون لستى قدس الجبروت . والعارفين مقامات ودرجات ختصون بها » وهم 
أمور خفية وآمور ظاهرة عنم › أما نقوس الله الجاهلين فإتما لا تتناسخ 
كا يقول الفارانى بل قد تتصل بعد الموت بأبدان تصبح آلات لما ء 
وليست هذه أبدان [لسانية ولا حيوانية . 

وبين أبن سينا بين الزاهد والعابد والمارف . 


مسمس سس سس 


)60 الاشارات ج اس ا٩‏ ۰ 
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فالزاهد مو العرض عن متاع ادبا وطيباا » أما العايد فيو المواظب 
على العيادات » المطيع لأاوام الشرع » ولا كان الناس فى حاجة إلى شريمة عامة 
کم لک يستطيعوا تبادل المنافع فى المجتمع فان ضرورة وجود ااشريمة تحتم 
وحدود الشدارع وهو الذى > فالشارع هر الذى يو جه العامة إلى طاءعة الشرع 
والقيام بالشعائر المملية الدين . 

أما العارف المتصرف يفكره إلى قدس الجروت ء مستدها لشروق نورالحق 
فى سره » وهو هش بش » وإسام فساء للاحقاد » جواد مزل عن عة الباطل 
وعن تقة اموت . . وعبادته ليت عن رمية أو معاملة مرتما الثواب ٠‏ بل هى 
رياضة لهم وإثار للح الأول نى ذاته » وعثمًا له . ويفصل اين سينا مراحل 
الطريق الصوفى فى الاشارات فيذكر أن المارف رصل إلى مقامه بعد اجتيازه 
اراحل أوها : تطويع الارادة ؛ والاعتياد على رياضة النفس ستى تسلك الطريق 
معرضة عما سوى المق فتتقاد النفس الامارة للنفس المطمئنة . ثم يحصل النفس 
ما يسميه أبن سينا َلطيف الس للتفييه . “م تعن له خلسات من فور المحق كأ:با 
بروق تومض اليه . وتسمى عندم أوقانا ه وكل وقت ,يكتنفه وجدان : وجد 
اليه ووجد عليه ثم أنه لتكثر عليه هذه الغواثى إذا أممن فى الارتياض » 
فيرى الحق فى كل تتىء . . ويلع به الرياضة إلى السكينة م يرق ليصل إلى أعل 
الدر جات » فیری الله مع کل شیء 5 

ء فإذا عبى الرياضة إلى ( التيل ) صار سره مرآة يجحاوة محاذياً با شطر الحتق . 
ودرت عليه اللذات العلا » وفرح بنفسه لما بها من أثر الحق » وكان له نظر إلى 
الحق رنظر إلى نفسه » فكان بعد مترددا . ثم أنه ليذب عن نفسه » فياحظ 
جناب القدس فةقط » وأن لحظ ذه »> فن بث هی لالحظة ۰ لا من حيث هى 
بزيتهاء ومناك يمق الوصول .20 , 
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هذه هى مراحل الطريق الصو ک) وصفبا ابن سينا فى الاشارات وقد صنئف 
ابن سینا رسائل عدة فى التصوف كرسالة الطير وحى بن يقظان والعشق وا موت 
والصلاة والزيارة وسلامان وأبسال وكذإك قصيدته العينية . 


وبعرض اين سينا لمراحل الطريق المموى فى رسالة سلامان وآیال() 
فيذكر أن أول درجات العارف هى , الارادة » ويسمى فى هذه الهالة ,ميدأ » 
وأما فى المرحلة الثانية فإن النفس تستعد للتخلص من العواكق الخارجية التى تمنع 
انطلاةما » وذلك بالر ياضة النفسية والموم > وسماع الالحان المادئة مع العبارات 
أو بدونا .. وذلك حت تخلص الفكر من تأثير البدن » وتتجه النفس إلى ا حب 
الال مى » فيحصل للمريد شروق أنوار إلهية ويسمى هذا الحال , بالوقت » ويز داد 
حصول الاشراقات له فيصل إلى « السكينة » ثم يستقر هذا الممال وتحصل له 
ملكة مشاهدة الانوار العليا » وتصبح ذاته مرآة للالوهية » فيكون حين مشناهد ته 
إذاته مشاصاآ قد وهذا هو حال الوصول أو ٠‏ الوحدة التامة , . فحين ذلك يرى 
مين الإلوهية. ويسمح بسممبا » ويفعل بقدرة الله فلا يكون نة مين بين العارف 
وموضوع المعرفة أو بين الباحث عن الحق والحق نقسه . وهذا هو حال 
و الوقرف» ٠‏ 

يضح لنا من هذا العرض اموجز لموقف ابن سينا الصوفى أنه كان على علم 
تام بمراحل . الطريق » وأنه أجاد وصف المراحل وكيفية الانتقال من مرحلة 
إلى أخرى . وقد ذهب البعض إلى أن تصوف ابن سينا تصوف نظرى فحب » 
بو م يكن صاحب مكادفة أو تجربة ذوقة . ولم ارس حياة الجاهدة والوجد . 
بل كانت حياته بعيدة عن الورع واتطبر . وكان موقفه موقف اليساحث الذى 
يدرس ظاهرة التصو ف فيسجل أ-وال الصوفية ومواجيدمم دون أن يكتوى 


نارها فيتضوع رما علبه وينال منبا حظأ 7 


11ت 


والواقع أن الاستعباد عياة ابن سينا الظاهرة من حيث أتها كانت حياة 
هر وإقءال عل اللذات الحسية والاستدلال بها على أنه لم يكن صاحب تجربة 
ذوقية 60 . أ قد يكون غير مقن تماما » لا سا بعد أن عرفنا أن ابن سينا 
قد لشأ فى بيئة شيمية اسباعيلية » وأن بعض طواف الشيمة تقول برفع التكاليف 
الشرعية عن الإمام وعن الآولياء الواصلين . مما يحمل الحم متعذراً على 
مدي خان ان ا فى تجرته الصوفية [ستنادا إلى سيرة حياته الواقعية 


المولفة فى الملذات وايثار الدنيا وزخرفبا : 


والامر الذى يمنا فى هذه الدراسة هر أن نبين كيف أن الانجاه الصوق 
عند ابن سينا نما بعد من ناحية أخرى تعبير عن الإشراقية الافلاطونية الق 
سكول انها عند شباب الدن السبروردى المقتول . وأن هذا الاتجاه 
الإشراقى عند ابن سينا هو الذى يمر عن مذهيه الخاص الذى أودعه كتاب 
المكة المشرقية والذى لا نعرف عنه شيئا كثيرآ » ولكننا جد صداه فى رسائله 
الموفية » وف الجزء الثانى من الاشارات ٠‏ 


أما فلسفة الشفاء فإتها تلخيص اذهب المشائين فى الحكة (© وقد كانت فى 


عصره المكة اشيا ئعة جور الباحثين والفلاسفة ٠‏ 


(۱) قد سق الا ب فى موضع سابق - أن قانا هذا الرأى حكنرض أولى متاج 
إلى دلول 

(؟) على الرغم من أن مذهب ابن سينا فى المفل العمال وكدلك ما حرره فى الصفسات 
الأخيرة م نكتاب « الغفاء » عن الى والإمام [عايقدم الدليل على وجود مخطيط فا-ى يتجاوز 
المعاثية التقليدية وذلك حى ى كته الفائية الالمية ‏ كالشفاء د ٠‏ 
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خائسة : 


لقد اتضم لنا من هذا العرض الحدود لعلسفة ابن سينا أنه قد أ كل اليناء 
المشانى الذى خجططل له القار ای ٠‏ ووضع المذهب ١‏ الرمى » لفلاسفة الإسلام 
فى صو رته ا)_كتملة »> وكافت له اجتہادات ظاهرة فى يعض المواقف الير ئة 
ولاضيا فى كاباه عن« النشن: ٠‏ 

ولكن الجديد عند ابن سينا هو أنه وجه الفلسقة الإسلامية وجبة اشراقيدة 


ظبرت وإاضحة فى رسائله الصغرى ون بعض المواضع فى کته الكيرى الى 


٠. 
ص‎ 


/ عر اہ 
ابو حامد الغزالى 


FINN A oco — P10A | ^ t0۰ 

سر ه : 

لقَد كفت نجايات القرن الرايم الحمجرى ومطالم القرن الخامس فترة ازدمار 
المناهج الفاسفية فى الاسلام حيرث سيطرت آراء المدرسة المشائة الاسلامية الى 
تعبا الفارانى وابن سينا . وكذلك فقد ١‏ كتملت أبانها ممالم الطريق الصوفى . 
وعبقت مضامين الياة الروحية فى الاسلام » وكان لهذا كله أ كبر الاير فى 
إضعاف سلطة الفقباء والمدافمين عن النص الظاهر من أهل السنة وغيرم من 
المتمكين بظاهر العبادات والشعائر . 


وقد ات هذا العصر ( العبامى المتاعر ) باعلال سياسى وعسكرى وأخلاق 
واستوات فيه المناصر الأركية على الحم فى بنداد فأصيح السلاببقة أصحاب 
السلطة الفعلية فى بخداد وهددت الاسماعيلية والباطنية الخلافة واستشرى خطر 
القرامطة فىالاحاء »> وسقطت انطا كية و القدس فى أيدى الصليييين » و يننا كان 
السلاجقة ينشئون المدارس النظامية للدفاع عن المذهب السنى كان الفاطميون فى 
مصر يذشطون ف الدعوة المنظمة اللذهب الشيعى ويجماون من الآزهر مركزا لها. 
۰ وبذلك اشتدت حدة الصراح المذهى فى بلاد الإسلام » وكان جوهر العقيدة 
ال حة أن تعتجب وراء الخلافات الطائفية التى تمجاهات ما كان عى بالاسلام من 
حطر محقق کنات للغر و الصلى وعاولات التخريب العقائدى المعتمد من جانب 
الباطتيه . فكان لابد إذن من مواجبة جذرية ماععة تثبت دعام الامان وتواجه 


تار الباطنية وغلوثم ٠‏ وتحدد دور التصوف فى نطاق الموقف السى ؛ وتقةاد 


184 ل 


دعاوى التفاسفة وأصحاب المناهج العقلة المعارضة للعةيدة بنفس أساويهم بعد 
أن استتفدت وسائل الدفاع الكلامية أغراصها الحدودة وأدت دورها فى الحفاظ 
على المميدة : 

ولند كانت شخصية أن حامد التزالى الأشعرى الثقيه الصوف القيليرف 
احيط بعاوم عصره هى الى هيأت هما الظر وف السالغة الذكر أن تلعب هذا الدور 

الطير فى القرن الخاءس الطجرى فتسكون عند «فترق الطرق ف الحاة العقلية 

الاسلامية ٠‏ إذ تواجه عوامل الانبيار والتبعير مواجبة واعية صابة تحفظط على 
الاسلام أصم له وتثبت دعاتمه . 

على أن الغزالى لم يكن كابن تيمية فى تزمته وملاحقته لانظر المثل فى بجال 
الملل والدين فلقد كفر الفلاسفة فى بعض آرائهم وقبل البعض الآخر ميا بل لقد 
ا الهم ها سارى وحصوصا فى نظرية الفيض الأفاوطبنية . هذ! فايس 
صبي يا مأذهس [له لك هر ىن الفاسعة من أ الى الى آل ی rl,‏ عل 
الملسه ىق المشرق . 

«ساته : 

ولد أب حامد بن شمن نْ عل بن آحد الغزالى الططو 03 عام امم ٠+4‏ ام 
عة أو س من أعمال خراسان 8 فو إذن مار اأص واا د وکن هذه 
المدينة 4 الامام الرضا و قن مارون الرشيد و كن الأول دمروا المديئة 
عام ب + ه وظبرت على انفاضها مديئة مشبد الحالية فى إنران مند القرری 
1 ھ4 افج ف . 

. يمال أن ام4 أن واه ل . ا لعزالی € | 1 ع اى ور ره من ری طو N‏ 
ا عر ال نل رأى احر أن هله القسمة يتشد بد الراى ۰ اغرال ۰ ل4 
إلى عزانة والده الٰدی کاں رارق من غزل الصوف 


مب النزالى مد سومة أطافره ناآ للعار متمطفا المرهه . و كان ذلك 
١ 1 3‏ 
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بمثابة غريزة وفطرة جبل عليبا ا يقول هو نفسه . . ولقد حرص والده على 
تنشئته هو وأخيه أحد لعأ علبية اسلامية . فعبد بها عند وفاته إلى صديق له 
من المتصوفة وأودعه بءض المال للانفاق على تعليمهما » وعندما نفد هذا المال » 
وكان هذا الصديق رقيق الال دفع .هما إلى المدرمة النظامية التى ألشأها نظام 
الملك: فدرس أبو سامد بطوس ثم حراجان ثم انتقل عام .بغ ه إلى تيسابور 
ومناك اتصل بالجوينى أمام الحرمين فأخذ عنه ولازمه حى وفاته عام ۷> | 
1۰۸0م . وراه فى هذه الغيرة ددرس الفقه والجدل والمنطق والفاسفة . 

وبعد وفاة الجوينى قصد الغزالى نظام الملك فى ممسكره . فأعجب به وظل 
لديه سعستوات ثم ولاه التدريس بالمدرسة النظامية ببغداد عام ومعه| ٠5١1م‏ 
فاشتبر أمره وعرفه القاصى والدانى . والتف حوله التلاميذ والمعجبين . 

وقد ستحت له الفرصة حينئذ بالعسكوى عل التأليف فرد عن الياطنية 
والاماعيلية والفلاسفة . ولكن هده المرحلة من حياة الغرالى قد تممزت فى 
بدايتها بظرور أزمة شكية دامت قرابة شبرين . ويظبر أنالشك كان مرتبطا عنده 
بالفاسفة ولهذا تراه يكرس ثلاث سدوات بعد ذلك لتعمق الكلام والفاسفة 
فيضم د مقاصد الفلاسفة , و ١‏ تهافت الفلاسفة , و ١‏ فضائح الباطنية » وفضائل 
المستظبربة ‏ . 

ْم أقبل الغرالى بعد ذلك على التصرف فطالع كتبه مبتدثا بما صنفه أب وطالب 

الك » وقد اقضح له من هذه الدراسة أنالفلسفة وحدها لاتصلح كنبج لكشف 
الحقائق الابمانية وكذلك عل السكلام وأن صدقت عقائد المدطمين ٠‏ فلا يق 
E)‏ بأن المسرفة العلبية المباثشره التى نعرف بها جميع حقائى النبوة وأصول 
الدين هى الطريق الصحبح للاعان وهذه هى المعرفة الصوفية وقد اتضح له أن 
الصوفية أر باب أحوال لايعكن الوصول الها بالتعلم بل بالذوق والساوك وتيدل 
الصفات آى بالعمل والحاعده ٠‏ وذلك أعسر منالا من العلم النظرى . 
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وحيننا انتهى الغزالى إلى هذه انقيجة اعنزم اعتزال التدريس وسلوك طريق 
الصوفية ولكنه ظل مترددا بعض الوقت حي اعتقل لسانه ٠‏ وساءت اله 
فارتحل عن بغداد سنة ۸۸۽ ه ١‏ واستقر بالشام زهاء سنتين اعتزل خلالهما 
الناس عاكفا على الرياضةوالخلوة والمجاهدة فى دمشقَثْم غادرها إلى بيت المقدس 
ثم إلى الحجاز الحج . 

وم يلبث أن اشتدت فى نفسه لواعج الحنين [لى الوطن والعيال فماد إلى 
طوس مارا ببخداد حيث التق بألى بكر بن المغرنى . 

واستقر بطوس تسع سنوات لم ينعم خلالها بصفاء الخاوة وسذوة الحال وذلك 
يسبب اشتغاله بالتدريس وشكون الآسرة . 
وفى هذه الفئرة ألف الغرالى آم كه على الاطلاق وهو , أحياء علوم الدين , 

وف سن وو ه خرج الغزالى إلى يسابور . وقام بالتدريس فى نظاميتها 
استجابة لام السلطان , عمد أحو ركباروق » الذى تولى الك سنة وروي ه 
وقد وجه الغزالى اليه كتاب , اتر المسبوك » الحرر باللعة الفارسية . وكان 
رى فيه صورة الما 5 القو ى المتدين الذى يستطيع أن يشبت دعام الاسلام 
الصحييح ويقضى عل الفرق الضالة المنحرفة عنقواعد أهل السئة والسلف الصالح . 

ظل الغزالى زهاء سئتين فى نيسابور . ول يلبث أن[عتزل التدريس بعد ذلك 
أثر مصرع الوزير فخر الملك ابن سيدهنظام الملك عام . .مه » وكان وزيرا على 
نيسا بور من قبل ستجر جام خراسان . 

واستقر به المقام أخبير أ فى مسقط رأسه بطوس حيث ألشأ مدرسة للفقباء 
وشانقاه للسوفية حتّى وافته الملية فى و جمادى الثانى سئة 6.ه ه/ ١11١م‏ وله 
من العدر أريع وخمسون عاما . 


- 


آشاره 00 , 
لقد كان الغزالى واسع المعرفة غزير الملم ولهذا فقد ترك مكتبة كاملة فى المارم 
الدينية والفلسفية وغيرها . وقد ذكر أحد الرواة أنه لو وزعت كتتب الفزالى على 
سی ره لکان له فی کل یوم پا ار مه کار فن : 
على آن أمم كتبه على الإطلاق هو كتاب د أحياء علوم الدين » فهو يتضمن 
معظم أرائه ويكن على أساسه الكشف عن حقيقة موقفه . 


وينقسم اللكتاب 2( إلى قسمين » وكل قسم منهما ينقسم [لى ربعين و بذلك 
يشتمل الكتاب على أر بعة أرباع هى : ربع العيادات وأوله كتاب العلم - ٤‏ 
دح العاذات رأولة كتاب ادات الكل ب وبليه ربع المبالكات وأوله وكتاب 
شرح عجائب القلب » وأخيرا ربع المنجيات وأوله كتاب التوبة وآخره كتاب 
التو بة وآخره كتاب و ذكر الموت وما بمده, . 


وكل ربع من هذه الأرباع يضەن عشرة اكد وبذلك ضيح جوع كتب 
الاحياء أربعين كتابا . وقد اختصره الفزالى فى ملف له بالفارسية . 

والغزالى مصذذات ف الفقه منبا 5 الو جو سر والمستصق . وله ف المنطق 
والفاسقة مميار العام وميك النظر ¢ ومقاصد الفلاسفة ( دفيه يعر ص آراءم 
الاقتداد ی الاعتقاد, والرسالة القدسية ) وی کار للرسالة السايقة وتو جل 
فى الأ حياء عت عنوان , قواعد المقائد , ) . 

. راحم : مؤلمات المزللى : تاليف ميد الرتن ندوى‎ )١( 


(0) راحم : اكوا كب الدرية فى تراجم الدادة السوفية للهناوى - مخطوط ب م. ص» 


. ٠1١ س‎ 
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وفى الرد على الباطنية . الفسطاس المستقم .. ونى معتقدات السلف : 
جواهر القرآن , كتاب الآربمين , المكة فى مخلوقات الله ء الدرة الفاخرة . 
المقصد الاستى فى أساء الله الحسنى الشف والتبيين فى غرور الخاق أجممين , 
الام الموام عن عام الكلام ( وعلى شا كتها رسالة فى الوعظ والاعتقاد ) . 

وللغزالى كتب :قتي فى مضمونها من , أحياء علوم الدين » مثل : كيمياء 
السعادة والرسالة اللدفية ومكاشفة القاوب وبداية الهداية وميزان العمل ويا أنا 
الولد . وخلاصة التصانيف فى التصوف ( بالفارسيه ) ومنباج العابدين وهو آخر 

كتب المضتون «* على غير أهله والمضئون المغير . ومشكلة الآنوار .. 
والكننا رجح أن هذا الكتاب الاخير ليس للغزالى للا يشتمل عليه من آراء 
أفلاطونية ودگ تتعار ص هع آراء الغزال الى أودعبا كتاب الاساء : 

و من أمم الكت التى ألفبا الخزالى تلك الى تسجل تطوره الروحى » 

وتتضمن تأر تحا لابه ودفاعا عن مواقفه مثل : المنقذ من الضلال ٠‏ وفيصل 


التفرقة ا الاسلام وال ندقه 2 والاملاء ھن اشكاللات الاحياء ٠.‏ 


وللنزالى أيضا : التبر المسبوك ؛ والتجبير فىعلم التعبير والرد اميل لإللهيات 
عيسى بصربح الانجيل ومعارج القدس . 


وقل أسدت اه عده رسائل أكرت النقد التار نخى عدم صحة لسدتها إليه : 
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النهج عند الفزاق 


تتضمم قواعد هذا المنبج من خلال كنتاب , المنقذ من الضلال ء (© الذى 
بعد نوعا من التاريخ الذاتى الذى بكشف بحق عن التطور المقلى والروسى لحياة 
الغزالى الخصبة , لقد بدأ الغزالى ا دا العقليرن النقديو نفر فض جميعالمعلومات 
السابقة التى لقاها عن المجتمع وعن الوالدين والملين والتى أرجعبا إلى التقايد 
الذى هو متنبج العرام والماهير الى تقبل ما يعرض عليبا دون أن تعرضه على 
مك النظر . و للانه ل كتف بالوةوف عند حد الرفض المطاق لامملومات‌السابقة 
بل جل الفطرة الاصلية نقطة إنطلاقه فى طلب الممرفة والهاس اليقين » والفطرة 
الأصلية مى حالة الإنسان جردا عن العقائد والوراثة والتقليد . 


وتكشدف نا اصو ص الماقذ امسار المةلى للغزالى فى طاب اأمقين فقول : 


: ) رفضه لاتقليد وايثاره لطريق النظر العقل ( الاستبصار‎ - ١ 

« ... فقد سألتى أا الأخ فى الدين » أن أبث اليك غاية العاوم وأسرارها . 
وغائلة المذاهب وأغوارها . وأحكي لك ما قاسيته فى إستخلاص المق من بين 
إضطراب الفرق » مع #باين المسالك والطرق ( وما استجرآت عليه م نالإرتفام 
عن حضيض التقليد , الى بقاع الإستبصار  )‏ . 


۲ - الفطرة الاصصلية نقطة الار تكاز فى منهجه : 


2 مومه وقد كان التمطشس الى درك جا ای اموق دأو وديدى ؛ من أرل 


, سرح ف استعراش خطاوات النب الى كتب النزالى الاخرى بالاضافة الى «المنقذ»‎ )١ 
راش خطوات انيج الى “تب النزالى الأخرى ؛‎ E 


VY‏ لس 


أمرى » وريعان عمرى: غريزة» وفطرة من الله » وضعتا فى جبلتى ءلا باختيارى 
وحياى » حتى انحلت عنى رابطة التقليد » وافكسرت على المقائد الموروثة على 
قرب عبد سن الصباء إذ رأيتصبيان التصارى لا يكو نهم نشوء إلا على التنصرء 
وصبيان اليرود لا نشموء لهم إلا على التبود ؛ وصبيان المسلمين لا نشوء لمم الا 
غل الإتلام ع 

© أسلو به النقدى فى أستمراضه للعقائد والذاهب : 

ه ... فلم أزل فى عنفوان شبانى منذ راهقت الباوغ . الى الآن » وقد أناف 
السن على النسين  ©1(‏ اقتحم لجة هنذا البحر المميق . وأخوض غر ته خوض 
الجسور . لا خوض الجبان الحذور . وأتوغل فى كل مظلمة » وأتهجم على كل 
مشكلة » واقتحم کل ورطة ؛ وأتفحص عن عقيدة كل فرقة ٠‏ واستكشف 
.رار مذهب کل طائفة ‏ لامیز ہیں ححق ومبطل ؛ ومتسأن ومبتدع , . 

لا يغادر باطنيا أو ظاهرياً أو فاسفيا أو متكل) أو صوفيا أو متميداً أو زندياً 
دون أن يق على حقيقة أمره . 
4 - مغيار اليقين فى امرحلة السكية الاولى,: 

اجن فا ق شی 2 اول اما مطاونى العلم حقائق الآمور ( أى 
مطلق المعرفة ) فلا بد من طلب حقيقة العلم ما هى ؟ فظمر لى أن العام اليقينى : 
هو الدى يتكشف فيه المملوم اتكقفانا لا سن ممه ريب ء ولا يقارنه 
امكان الغاط والومم. ولا يتس.ع القلب لتقدير ذلك . بل الامان من 
الخطأ ينبغى أن بكرن مقارتاً لليقين مقارنة لو تمدى باظبار بطلانه مثلا 

)١(‏ أى أنه بدأ بتسرير كتابه « المنقذ » منذ أول ميحلة اءتكافه الأخير: طوس الى 


امتدت الى وذته سد أربع سنوات . 


TT 


- من يقلب الحجر ذهبا , والعصا ثعبانا » لم يورث ذلك شكا وانکارآ فانى اذا 
علمت أن المشرة أ كثْر من الثلاثة. فلو قال لى قائل : لا بل الثلاثة أ كثر » يدليل 
أنى أقاب هذا العصا ثعباياً ء وقلا » وشاهدت ذلك مله » لتك د ية ٤ن‏ 
معرغتى » ولم يحصل لى منه آلا التعجب » من كيفية قدرته عليه . فأما الشك فا 
علمته فلا . تم علمت أن كل ما لا أعلمه على هذا الوجه, ولا أتيقته هذا النوع 
من اليقد. » فهو علم لا ثدة به » ولا أمان ممه . وكل علم لا أمان ممه فليس بعلم 
بقيق » . وعلىهذا فكان الغزالى يستبدف فىهذه المرحلة من منبجه اليقين الرياضى 
كا فمل أفلاطون وديكارت . فالملم اليقينى فى نظره هو الذى يرق الى مستوى 
الملم الرباضى فى درجة اليقين . 


ه ‏ التشكيك فى المحسوسات والمعقولات : 

ه... ثم فتتشت عن علوى ؛ فوجدت نفدى عاطلا هن علم موصوف ببذه 
الصفة إلا فى المسيات ؛ والضروريات.. فأقبات يد بليغ . أتأملف امحسموسات 
والضروريات » وانظر هل يمكننى أنأشكك نفسى فيبا ؟ فانتهى لى طولالتشكيك 
إلى أنم تسم تقسى كسام الآمان فى امس وسات أرضاً .. هذا وأمثاله من 
انمحسوسات يحم فيبا حا م الحس . بأحكامه . ويكذيه حا كم المقسل ويخونه » 
تكذيا لا بيل إلى مدافمته . فقات : قد بطلت الثقة بالحسرسات أيضاً , فلعله 
لاثقة إلا بالعقليات» التى مى الآوليات .. فقالت الحسوسات بم تأمن أن تكون 
فتك بالمقليات كثةتك بالحسوسات » وقد كنت واثقا ى » فجاء حا كم العقل 
فحديى ؛ ولولا حا كم المقل لحنت تستمر على ديق فلعل وراء [دراك 
العقل حام آخر » إذا تمل ؛ كذب العة .ل فى حكه ٠م‏ تجلل حا كم المقل 
فكذب المس فى حكه » وعدم تجلى ذلك الإدراك , لا يدل على [ستحالته , , 
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فتوقفت النفس فى جواب ذلك تلبلا » وأيدت أشكاهما بالمنام .. (فيمكن ) 
أن تطرأ عليك حالة تتكون نسبتها إلى يةظتك »كنسية يقظتك إلى منامكو تكون 
يقظتك نوما بالإضافة اليها » فاذا وردت تلك الحالة تيقنت أن جميع ما تومت 
بمقلك خيالات لا حاصل لا . . فلمل الحياة الدقيا نوما بالإضافة إلى 
الاشتر ةم 

الشك الفاسفى (الازمة الشسكية الاولى ) : 

د ... فليا خطرت لى هذه الخراطر » وانقدحت فى النفس » حاولت لذلك 
علاجا فل يقيسر ء إذ لم يمكن دفعه إلا بالدليل » ولم يمكن نسب دليل إلا من 
تركيب العلوم الآولية » فاذا لم تكن مسلبة (وقد سبق له أن شك فى الاو ليات) 
لم يمكن تر كيب الدليل . فأعضل هذا الداء ؛ ودام قريبا من شبرين أنا فيهما 
على السقسطة يحم الحال , لا يمك النطق والمقال , . 


/ا > الرجوع الى اليقين . النور الالهي سند المعرفة امباشرة ومضمونها : 


... حتى شف الله تقعالى من ذلك المرض » وعادت النفس إلى الصحة 
والاعتدال » ورجعت الضروريات المقلية مقبولة » موقو فا بها على أعنوويقين. . 
ولم يكن ذلك بتنظم دليل وترتيب كلام بل شور قذفه الله تعالى فى الصدر , 
وذلك الور هر مفتاح أ كثر المعارف .فن ظن أن الكشف موقوف على الأدلة 
''دررة فقد ضيق رحمة الله الواسمة » ٠.‏ 
۸ مناقشة موآقف الفرق طلرا للدق على ف.وء موظقفه الصوف الاول 
( النظرى ) : 
... وذاك التور ينيجس من الجود الإللمى فى يدض الاحابين . ويب 


الارصد له ( بأن ) يعمل فى كال الد فى الطلب ١ء‏ ( ١ة‏ ) اممصرت 


أصناف الطالبين عندى ى أربع فرق : المتكلمون . والاطنية , والفلاسفة » 
والصوفية .. 

فقات فى نفسى : الحق لا يعدو هذه الاصناف الآاريعة » فبؤلاء مم السالكون 
سبل طلب الحق » فان شذ الحق عنبم » فلا يبققى درك الحق مطمعء إذ لا مطمع 
فى الرجوع إلى التقليد بمد مفارقته , . 

| )التكلمون: ان علم الكلام - فى نظر الغزالى ‏ ذو ملفعه سلبية إذ ان 
وظيفته الدفاع عن الاعتقادات وحراستبا من تشويش أهل البدع ونصرة السنةء 
والبرهان فى هذا العلم يعتمد على مقدمات تسابها المتكلمون من خصو ممم واضطر م 
5 القسلم بها أما التقليد أو اجماع الامة أو بحرد القبول من القرآن والأخبار . 

ويلتهى الذزالى من اساء.__راضه للوظيفة السلبية لعلم الكلام فى , المنقذ , 
وله : 

د فلم يكن الكلام فى حق كافيا . ولا لدائى .. شافيا . . غير أن موقتف 
الغزالى من علم الكلام ختلف من كتاب الى آخر فتراه فى , أحياء علوم الدين » 
باجم عام الكلام مباجمة عنيفة قائلا : , ان أدلته موجودة فالقرآن والاخبار › 
وما يشتمل عليه فما عدا ذلك يثير الشبهات ف المقائد وير الى الجدل العقم الذى 
يمكر صفاء الإيمان الصحيح » . 

وف « الجام العوام عن علم الكلام » ينادى فى صراحة بضرورة مئع اجمبور 
غير المثقف من الاطلاع على ا ناقدات الجدلية في الدرن وقضاياه حتى لاا يرق 
اعتقمادم . 

أمافى , الاقتصاد فى الاعتقاد , فبو يقصر هذا الملم على من لا مدفع للشببة 
لديه عن طريق الوعظ والارشاد والاخبار . 
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ولكنه نى , الرسالة اللدنية » يحمل من عل التوحيسد أى ( الكلام ) أشرف 
العلوم وأجلبا وأ كلبا . فبو عام ضرورى واجب تحخصييه على جميع العقلاء .. 
رعلى الوم فقد ظل ااغزالى ‏ رغم نقده لعام الكلام ى أك من موضع من 
كتبه ‏ متکلا أشعريا , يدافع ن شن ااانا الى سق أن غالبا الأشعرئ 
والجوينى و لكدنه بختلف عتوما فى [ستخدامه للمنطق الارسطى . 


ب ) الفلاسفة : إتقل الغزالى الى دراسة مذاهب الفلاسفة وفرقيم بعد أن 
اتضحم له أن مشج المتكلمين غير موصل الى المق فا صرت لد ره فرقم ف ثلاث : 
الدهريون والطسعيون والإلحيون وقد استحقوا جميعاً ‏ فى نظره ‏ وصمة الكفر 


والالماد : 


فأما الدهريون فقد جحدوا الصانع المدبر فقالوا بأن العالم لم يزل موججودا 
همكذا شفسه بغير حاجة الى موجد . 

بنا اعرف الطبيعيرن بوجود فاطر حكم كنقيجة لدر أستوم لعجائب عالم 
الطبيعة والحيوان ولكنبم أخطأوا حينها جعاوا القوة العاقلة تابعة لمزاج الإفسان» 
تبعال ببطلانه فتنعدم , ولما كان لا يعقل اعادة المعدوم ‏ كا زعموا ‏ فلبدا ذهيوا 
الى أن النفس تموت ولا تعود بعد الموتءومن م فقد جحدوا الآخرةوأنكروا 
الجمة والنار والحشر والنشر والقيامة والحساب . 


وأما الإلميون مثل سقراط وأفلاطون وارسططاليس » فمل الرغم من أنهم 
ردوا على سايقيبم» إلا أنهم استبقوا بعض رذائ لكف رمم » ولذلك وجب تكفيدهم 
وتكفير متم من فلاسمة الاسلام كالفارابى وابن سينا ب 


ولكن الغزالى لم يكفرم فى سائر ارم ٤‏ ولرذا ف قم عاو مهم الى سمه 
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أقسام : رياضية وطبعة و[غية وسياسية وحلقية . وقد استبعد الغزافى تكفير م 
فى الرياضيات والمنطقيات وكذلك فى السياسيات والخاقيات إلا أنه إستدرك 
فذكر أن تصديقهم فى هذه المسائل قد يؤدى بالبعض الى تصديق أقر الهم فى 
الإلهيات مثلا» إستنادآ الى رجاحة أقوالحم فا أحسئوا القول فيه » الام الذى 
بلسق الضرر بن وقعوا فى هذا الخطأ . ۰ 


ولم ينكر الغزالى أقو ال الفلاسفة فى الطبيعيات بل إستشى منبا ثلاث مسائل 
ذ كرها فى التهافت واختصها بالرد والتفنيد ء بينا وجد أ كثر أغاليطهم فى 
الإلحيسات . 

وقد اتبع الغزالى منبجاً علي صحيحاً فى رده عل الفلاسفة » إذ أنه رتب 
مسال الفلسفة أولا فى , مقاصد الفلاسفة » وعرض الأراء والبراهين المثبتة .+ 
فى جلاء ووضوح تحيث اتهمه بعض معاصر يه بأنه نما يساعد الفلاسفة على نشر 
أفكارمم بعرضبا ببذه الصورة الواضحة الكاملة .. ولكن الغزالى كان يريد أن 
يتفحدص المسائل بعين العالم الدارس لا بعين المتكلم الذى يحعل هدفه مناقضة 
الاراء حتى قبل أن تكتمل صورتها لديه » ولهذا يمد الذرالى لا يكفر الفلاسفة فى 
سائر علومهم وذلك بعدأنعرضبها عللميزاز الفطرة والعقل الصحيح ؛ فقد أحصى 
عسائل الفلسفة فى عشرين مسألة وكفر الفلاسفة فى ثلاث متها ويدعبم ف السبعة 
عشر الباقية ('2 . 

أما الثلاثة مسائل فبى قوم : بأزلية العام » و إفكارملمعرفة اله لجز يات 
وإكارم لجشر الأ جراد . وبذ كر الشر زورى فى ونزهة الأرواح , وابييق 


فى ١‏ تار يخ حكاء الإسلام . أن الذز الى اعتمد فى رده عل الفلاسفهفى هذه المسائل 


. راجم : تهافت الملاسفه لامز الى‎ )١( 
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على شرح يحى النحوى على مذهب أرسطو . 
وفيا مختص بقدم العالم فان الفلاسفة يقولون بأن المالم قديم وان تقدمالبارى 
عليه كتقدم الءلعلى المعلول وهو تقدم بالذاترالرتية لا بالزمان .. لاهلايتصور 


أن يصدر حادث عن قديم بدون واسطة أصلا . 


ولمم فى ذلك أدلة منها : إستحالة وود مجح لإبحاد العالم فى وقت 
دون آخر » وقد رد الغزالى على هذا الدليل بقوله : ماذا ممنم أن تكون الارادة 
قديمة وأقتضت وجود المالم فى الوقت الذى وسدد فيه ؟ لا سيا وان إرادة الله 
مطلقة غير مقيده تختار أى وقت للايماد دو 1 أن بكر 5 لذلك سبب إلا 
الإرادة ذاتها . 

وأما دليل الفلاسقة الثافى على قدم المالم فضمونه أن الله متقدم على العالم 
لا بالزمان بل بالذات كتقدم الواحد على الاثنين و بالممار لي ةكتقدم سر 25 الشخعص 
على حر كه ظله . ويرد الغزالى على هذا الدليل بةوله : هذا الدليل ‏ وهو يشير 
الى تقدم الله على العالم والزمان ‏ [نما يمنى أن الله كان ولا عالم م كان وممه 
عالم » فن الحالة الأو لى تو جد ذات الله وحدهاء وف الحالة الثانية توجد ذات 
الله وذات العالم » وفى كلا الحالين لا وجود للزمان . فليس من الضرورى إذن 
إفتراض وجود حد ثالث بينبما هو الزمان . 


ولدى الفلاسفة دليل ثالث يستند الى القول يقدم المادة . إذ أتهم يرون 
أنه لا بد من سبق وجودامادة الخالصة لى تكون مستعدة لقبول الصور المر تبطة 
بها . فامادة اذن ولو إا قد ية إلا أا جرد اكان صرف ولت فلا ناما أن 
و ا ٠‏ فيكون الامكان اذن وصفا للادة ومن ثم لا يكون 
فاا بذاته » رهذا هو معنى قوطهم بأن السالم مكن مع تمسكم إقدمه » 


- كلا؟ 
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إستناداً الى قدم المادة . ويرد الغزالى عليهم بقوله : إن الامكان والوجود 
والامتناع تعتير من هذه الناحية أمورآً عقلية لاتحتاج الى موجود حتى تحمل 
وا وإلا استدعى الامتناع أيضأ شيئاً موجوداً يضاف الهء ومن م 


فايست هناك ضرورة تقَدى بوجود مادة قديمة حتى تكون علا الامكان . 


والسالة الثانية الى رد فيبا الغرالى على الفلاسفة هى انسكارم لمعرفة الله 
لالجرئيات . فقد ذهب الفلااسفة الى أن الله لايعرف الجرئيات إلا بنوع كلى إذ 
أن الحوادث متغيرة والعام يبع اللعلوم فى تغيرهء فاذا تغير المل تغير العالم لاحالة 
والدغير عل ألله يمال 8 


ويرد الغزالى عليهم بقوله : « إن العلل ليس ثاضنافة الى ذات العالم» فاذا تغيرت 
هذه الاضافة لم تتغيي الذات » غالانسان تتكتر معاوماته وتنقير ومع ذلك فإن 
ذاته لاتتذير ولا تتعدد . فكيف يصدق التدير والتمدد على الله . يح لا يصدق 
على الاسان . ثم أن العاوم الختلفة.قد تنطوى عت عام واحد فكيف لا جوز 
ذلك بالنسة لله ؟.. 

, وكذلك كف مول الفلاسفة بقدم العام وجيزون التغيرفه ما لاجيزون 
اللتمير فى علم الله القديم الآزلى ؟.. 

واا المسالة الثالثة الى كفر فيها النزالى الفلاسفة فبى مسألة حشر 
الآ سادء فقد قال الفلاسئة بيقاء النفس بعد الموت ووافقبم الغزالى على ذلك 
الفا ارد لقع ٠‏ ولكته نكر علييم معرفة هذا الآمر عن طاريق 


المدل . ودال على ساد ادام على إعتسالة بعك Yi‏ جسام ٠.‏ 


وإ تند الغزالى الى الشرع وحده فى القول بأن الافسآن بنفسه لا بيده 
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ولكن تحقن معانى الجزاء الآخروى يتطلب بعث الأجسام » وهنا يشير الغزالى 
الى تحال الاجسام بعد الموت وأنه ليس من الضرورى أن يبعث الجسم الخناص 
بكل نفس » بل المهم أن تكون إدى الالسان ف المعاد الآخروى أى آلة جدمانية 
مكنه من الشمور المسى باللذائذ والألام حتى يسكون لكل من الدُواب والمقاب 
ممنى يا ورد فى التنزيل الحكم . . و بذلك نرى الغزالى ينيج نهآ كلاميا فى قبوله 
لحشر الاجساد ويحمل ذلك موضوع اعان لاموضوع نظر عقل . 

وكذلك فبو ينكر التناسخ ويرفض مزاع القائاين به . 
+ ) الباطنية أو التعليمية : 

ذكر النزالى أنه للا فرغ من علم الفاسفة واتضح لديه , أنه غير واف 
ال ارصن »وان العقل ليس مستقلا بالاحاطة ميم المطالب » ولا اشفا 
للغطاء عن جميح اامضلات . . وكانت قد بغت نأبغة التعليمية » وشاع بين الخاق 
د #«رفة معنى الآمور , من جهة الامام الممصوم القائم بالحق ٠‏ عن لى أن 
أبحث عن مقالاتهم , لأطلع على ما فى كتبرم و 

ورظبر أن موقف النزالى من الباطنية كان سياسياً ودينياً مما , فقد أراد أن 
«نتصر للخليفة العباسى ويقيت أنه الامام الحق الآولى بالاتباع وأن غيره من 
الناطنية ليسوا على حق وف هذا المع وضع كتاب ١‏ المستظبرى , فاستعرض فيه 
حجج الباطنية ودعاويهم ولا سما قولحم بالامام المعصوم صاحب التعلم » وأورد 
الغرالى لهم عمانية مقدمات لإثيات ذلك ثم شرع فى الرد عليهم قائلا : . إن 
خصوهم يستطيمون القول بضرورة بطلان مقدما:تكم الضرورية إذ ليس لديم 
۳ دليل مقمنع على ضرورتا فإن كنم تدعرن معرفتها بالنظر "عقلى فإن ذلك 
بطل دعرام إد نم لا تؤمنون بقدرة العقل و تقو لون بضرورة اللجوء الى 


اماء معصوم لإهرار الحق , . و يستطرد الغزالى فى رده عليهم قائلا : , “م كيف 


— FA\ 


قال بذلك كثيرون قبلبم وادعى العصمة والنبوة بل والربوبية طوائف أخرى 
كثيرة فقد أله التصارى عيسى وأله الروافض علياً » . 


ويتتبى الغرالى من تفنيده لمحجج الباطلية الى تسايمه لضرورة وجود إمام 
لآأمسامين كافة 4 یکون سام المقردة 6 صحوح الدين 5 وأما الصفات الأربع 
المشروطة لصحة الإمامة فبى : النجدة والفكاية والورع والملم » وقد لايتوف العم 
فى الخليفة فيدفعه الى مراجمة أهل العلم . 

ويختم الغزالى كتابه بالتتيجة التى أراد أن ينبتها ريدلل على صحتبا منذ أن 
شرع فى وضع هذا الولف . وهى أن الشروط الأربعة الضرورية لصحة الإمامة 
متحققة فى الإمام المستظهر بالله أمير المؤمنين ٠‏ فو إذن الإمام الواجب طاعته 
دون الإمام الماطمى الذى تدعو له القاطمية . 


ويذكر الغزالى فى نماية نقده لدعوى الياطنية أنه و لا عرف حقيقة حالم 
نفض اليد عنبم » . أى أنه بمد أن استعرض أقوالهم لم مد لديم الحق الذى جد 
فى طليه منذ البداية . 


د ) الصوفية : 

«. . .ثم [فى لما فرغت من هذه الملوم » أقبلت يمتى على طريق الصوفية 
وعلءت أن طريقتهم [نما نتم بعلم وعمل . وكان حاصل عليم قطع عقبات النفس 
والتنزه عن أخلاقبا المذمومة وصفاتها الخبيثة » حتى يترصل بها الى تخلية القاب 
من غير الله تعالى , وتحليته بذكر الله . وكان العلم أيسر على من العمل » فابتدأت 
بتحصيل عابهم من مطالعة كتبهم مثل .قوت القاوب لای طالب الم ب رحمه 


~ EA — 


الله وكتب الحارت المحاسى ؛ والمتفرةات المأثورة عن الجتيد والشبلى » وأنى 
بزيد السطاى 53 قدس الله أرواحمم د وغير ذلك من كلام مشايضخهم حی 
اطلعت على كنه مقاصدمم الملبية وحصات مايمكن أن يحصسل من طريقيم بالتمام 
والسماع , فظهر لى أن أخص خواصبم ما لايمكن الوصول اليه بالتعلم » بل 
بالذوق والهال وتبدل الصفات . وك من الفرق بين أن يعلم ( المرء) ححد الصحة . 
وحد الشبع وأسبابهها وشروطبما وبين أن يكون صحيحاً وشبعانا ؟ 


ثم يستطرد النزالى فيقول : , إنى علدت يقيدا أن الصوفية مم السالكون 
لطريق الله تعالى خاصة » وأن سيرتهم أحسن السير » وطريقهم أصوب الطرق 
وأخلاقهم أزى الاخلاق . . فإن جميع حركاتهم » وسكناتهم فى ظاهرمم وباطنهم 
مقتبسة من نور مشكاة النبوة ولوس وراء نور النبوة على وجه الأرض اور 


يستضاء به.. 


وإذن فقد انتبى الغزالى من استءراضه لطريق الصوفية الى التسلم بأنه 
أجدر الطرق بالإتباع وأكثر ها اتجاهاً الى طلب الحق . وأنه يتم بالنظر والعسل 
وأنه وقد انتهى من مرحلة التحصيل عليه أن يشرع فى المبارسة العملية لللاحوال 
والمواجد وهو يول فى هذا الممنى : , فمليت يقي نهم آر باب الا وال ء 
لا أصحاب الآقوال , وأن مايمكن تحصيله بطريق الملم فقد حصلته » ولم يبق إلا 
ما لا سهيل اليه بالسماع والتعلم » بل بالذوق والسلوك , . 


5 - ايمانه بوجود الله عن طرريق طول المعافاة للعلوم الشرعية والعقلية : 

شير النرالى الى أن ايمانه بوجود الله انما يرجع الى ممارسته الطويلة للمناهج 
والملوم الختلفة » أى أنه لم يكن موضوع برهان عقل أو تأمل نظرى أو حدس 
صرف بل هر حصيلة جريب طويل وتراكات نفسية هى أصداء متجمعة كدنتيجة 


_ AY ~ 


لمعا مته الطويلة لمسائل العلوم » قول فى هذا المعنی: , وکان قد حصل مع ۔- ٠ز‏ 
الملوم الى مارستبا ء وا !سالك الى سلكت فى النفتيش عن صننى العلوم الشرعبة › 
واامقلية ‏ ايعان يقينى بالله تعالى و بالنبوة وباليوم الآخر فبذه الاصول الثلاثة 
من الإيمان كانت قد رسخت فى نفسى لا بدليل معين تحرر بل بأسباب وقرائن » 
وتجارب لاقدخل نحت الحصرتفاصيلبا , . 

وكيف يتفق هذا مع ما يذكره الغزالى فى احياء علوم الدين وفى رسالة 
د عجائب الحلوقات وأسرار الكائنات , ؟ فو بذكر فى , الأاحياء . أن الأقرياء 
تكرن معرفتهم بلله أولاء ثم أبم بء_فون ما سواه به تعالى . يبدو أن الغزالى 
لم يكن قد وصل يعد الى هذه المر حلة حيْما أشار فى نص المقذ المتقدم ذكره الى 
اعانه بالله عن طريق طول المإرسة للعلوم والمسائل . وكذلك فبو يورد أدلة 
عقلية وشرعية على وجود اله » رءا أوردما شيا مع طريقة أهل اانظر 
فى عميره . 

وأما قوله فى رسالة , عجائب الخلوقات . . . » بأن الالسان يستطيع 
بفطرته الاستدلال على وجود الصافع من صنعته ومن معرفته بمخلوقاته فرو و إن 
وصفه فى ١‏ الأحياء » بأنه طريق الضعفاء إلا أنه لم يلترم به فى معرفته بالله فقد 
افتضى منه ايمانه بالآلوهية مماناة طويلة للمسائل قد لا تسنح لمن لا يعتمد على 
الفطرة وحدها دون التفحص ف مسالك العلوم ومسائلها . 

وعلى أية حال فان مقايلة اعترافات الذرالى فى المنقذ بما أورده فى كتاباته 
الاخرى عن اانه بوجود الله وبالمقائد تكشف عن مرقف قاق مفكك , 
لا يستقم إلا باكمال سيرته الروحية وانتبائه الى حياة الخاوة والذوق وعارسة 
الاحوال . 


_ Af 


٠‏ - الازمة النفسسية اأثائية » ومظاهر الانفصام النفسى لتعارض النطر مع 
العمل : 

بعد أن اكتشف الغزالى أن طريق الصوفية بةتضى ربط النظر بالعمسل وأن 
العمل يقضى بقطع علاتة القاب عن الدنيا . بالأعراض عن الجاه والمال والحرب 
من الشواغل والعلائق والاتجاه كلية الى الله تعالى: اتحه الى مكئون نفسه ليعرف 
حقيقة اتجاهبا . فأدرك أنه منغمس ف العلائق الدنيوية وأمها أحدقت به من كل 
جافب ء وأن أعمالها وأحسنها التدريس والتعلم غير نافعة فى طريق الآخرة 
وكذلك فان نيته فى التدريس - على ما يذكر لم تكن خالصة لوجه الله تعالى بل 
باعثبا ويم ركبا طلب الجاه وانتشار الصيت . 


ولهذا فہو شرل 5 التيقنت أنى على شما جرف هاو ٠‏ وآ قد أشفيت ل 


الار ء إن لم أشتغل بتلاق الأحوال, . 


وظل الغزالى متردداً بين الخروج من بنداد وقطم العلائق الدنيوية 
واعترال الحياة العامة والمكوف عل العبادة والخاوة وطلب الأخرة ؛ وبين 
الاصعاء لشبوات الدنيا التى كانت تتجاذيه سلاسلبا الى المقام . فتراه ثارة يرم 
بالسفر ويعزم على الفرار وطوراً ييث الشيطان فى نفسه حب الدنينا والجاه 
لعريض .ء والأامن المكقول . 


وقد ظل النزالى على مذا الحال تتجاذيه شبوات الدنيسا ودواعى الآخرة 
.هاء ستة أشبر وأخيراً جاوز الآمر حد الاختبار الى الاضطرار : إذ أقفل الله 
لى لسانه حي اعتقل عن التدريس . فأورثه ذلك حرا فى القاب بطلت معه قوة 
لفضم وإشتباء الطعام والشراب ويدّس الاطباء من علاجه وقالوا : هذا أمر نزل 
لقاب ولا علاج له إلا بأن سروح السر عن لهم الملم . 


ه586 - 


وإذن فمد [نتهى هذا التمارض - بين العمل المتجه إلى الدنيا والنظر المتجه 
إلى الأحسرة أو بين الإدادة المتأثرة بالشبوات والعقل المحيح - إلى أزمة 
نفسية مستحكة كنقيجة لصراع داخلى عنيف قضى عل الاتزان شود فالشخصية 
بل لقد اشتدت ضراوة هذه الازمة النفسية فنجبت عنما مظاهر مرضبة جسيمة ٠‏ 
مما : عجز المسان عن الكلام » وتأثر الآجوزة الجسمية الداخلية وامتناعها عن 
القيام بو طا فما » وكأ نالغز الى يشير بذلك إلى الانتصار التدريمى للارادة المتجبة 
إلى الساوك الصوفى لكى تتطابق مع النظر الصحيح أو مني آخر إلى سعى 
الاراده [لالتحرر تدريا من ريق الشبوات والاقتراب من نور العقل الصحيم» 
وقد وجد أل عقیى ذلك تطاب تعطيل أدوات الجسم المؤدية إلى طريق الحياة 
الدنيا فتوة. الاسان وتمطلتقوة الحضى » فكأن هذه المظاهر المرضية [نما حدثت 


بفمل ذاقى لاشمورى تحقية| لغرض نفسى مسيطر . 


: ) انقضاء الازمة النفسية «سمند من الله ( انطياق العلم على العمل‎ #9١ 
وسقعل بال 5ة اختیاری ¢ الجأت‎ U سول العز الى ۰ 2 لما أك امجزرى‎ 


إلى الله تعالى التجاء المضطر ء الذى لاحيلة له » فأجابى الذى بحيب المضطر إذا 


دياه وسل عل قلى الاعراض عن الجاه ¢ والمال والاولاد والاصحاب 5 


فار مل من بغداد إلى الشام وأفام زهاء سفتين لاشغل له إلا المزلة والخاوة 
وال ياضة واجاهدة . واشتنالا E7‏ النفس وتهذيب الاخلاق وتصفية القاب 
لذكر الله تعا إلى 6 كنت عوماتة من على الصوفية 00 


۲ د هدى اخلاص الحزالى فى تصوفه : 


وب تمل د الغزالى ف.ذكر أه ترك دمشق وار#ل إلى بدت المقدس 5 تواجه 


= كار 


لأداء فريضة الحج وزيارة قمر الرسول الكريم . ولكن الحنين إلى الوطن والعيال 
مالبثا أن جذباه إلى الوطن . وهنا جد :سكسة فى مسيرة الغزالى الروحية . وعلى 
الرغم من آنه يذكر آنه آ ر العزلة فى موطنه حرصا على الخاوة وتصفية القلب 
للذكر إلا أنه يشير بعد ذلك إلى عدم استمرار صفاء الآحوال والمواجد قائلا : 


و وكانت ححوادث الزمان ومبمات العيال وضرورات الماش » تغير فى وجه 
المراد » وتشوش صفرة اللوة » وكان لايصفو لى الحال إلا فى أوقات متفرقة . 
كن مع ذلك لا أقطع طعمى عنبا » فتدفض عنبا العوائق وأعو د اليما » . 

ويتضح من أقوال الغزالى أنه لم يتيسر له العسكوف التام على امجاهدة الصوفية 
أو معتى عر لم تتحقق لديه مقامات الصوفية الواصلين الذين ثبت أو امم 
واستعلت مواجدم على أحداث الانيا وعلائقما ء الآمى الذى يدعو إلى التشكك 
فى حفيقة تصو فه والقول بأنه لم يكن سوى بحرد رغية أو أمل لم يكتب له تمام 
التحقيق . 

ولا كان , المنقذ . يؤر حياة الغزالى إلى سن الؤسين على وجه التهردب 
فاننا لانمرف على وجه التحديد مدى ١‏ كمال الطريق الصوفى عنده فى السنوات 
الأربع الباقية حتى ماته فربما استطاع الغزالى أثناءها أن يصل إلى تمام صفاء 
النفس وتخايص السر من كدر العلائق وترسبخ المالكات النورانية وتمكنبا من 
شغاف القاب . 

م هاه 
مناقشة قواعد المناج 
و لقد ميز الغزالى منذ البداية بين الاستيصار والتقليد أى بين المقل 


والاتباع > وحمل الاستبصار منج أهل النظر من الخواص وأما التقليد فهو 


- ENV ¬ 


منهج العامة واجمبور ؛ وهو مع هذا يرى أن النطرة الاملية واحدة عند الجيع 
وان الافسان يستطيع أن يبدأ منها بحثه عن الحقيقة مخلصا من المقائد والوراثة 
والتقايد » فا الذى يدهع الانسان إذن إلى اختيار طريق التقليد دون المقل ؟ قد 
يكون الجبل من أسباب تعطيل النظر العقلى . 
وللكن الغزالى يشير [لى نوع من الغريزة أو الفطرة الخاصة التى آستهدف 
البحث عن الحقائق للوصول إلى اليقين يا حدث بالنسبة له . فكأنه إذن يكام 
عن عيزات عقلية أو ملكات فطرية مجمل فريقا من الناس مختصون عوهية النظر 
العقلى دون غيرهم » وذلك يمن أن التفرقة بين الخواص والعوام تر 2 إلى كاين 
أساسى فوعى يتحقق منذ البداية قبل مارسة التعلم رهذا مما يحمل كلامه عن الفطرة 
الاولية قلا وغر واضح ٠‏ إذا كان الفز الى قدا كت بالاستناد إلى العققل وحده 
للوصول إلى اليقين . 
ولكننا نراه يستخدم العقل فى المرحلة الأول من المنبج فيدلل على فساد 
المعرفة الحسية والمقلية م نتبى إلى المعرفة الذوقية الماشرة أى الحدس الصوق 
الذى يستند إلى المدد الإلمى النورانى » فكأن اليقين المقل المنطق الذى طالب 
به الغزالى منذ البدااية والذى رفمه إلى مرتبة اليقين الرياضى لم يكن سوى يقين 
محل لايليث أن مخيل مكافه ليقين صوف ذى مصدر متمال . ولكن هذه المعرفة 
الذورانية ااتى يقذفها الله فى القاب لا تخضع للضرورة المنطقية كا حدث فى القياس 
مثلا حدما تصدر فنيجة بالضرورة عن مقدماته إذ أن الجاهدة والرهد والخاوة 
وطول العبادة وهى مقدمات حال الوجد والجذب والذوق لاتازم عنبا هذه 
الاحوال بالضرورة ذلك أن اختصاص العبد بتفحات المعرفة يعد تفضلا من 
جناب الحق أى أنه تعالى بخص فريقا منعباده بهذا التوع منالمعرفة دون غيرم» 
إذ , الاحوالمواهب » )ا يرل الصوفة . 


“O 


الاستيصار القائمة على العلم الاستدلالى بل رجوعا إلى ايثار الله منذ البداية ‏ 
اطائفة الخواص واختصاصم بالمعرفة الذوقية المباشرة . 


وهنا تلتق الممرفة القائمة على المنطق العقلى بعد أن قطع المنيج خطواته الآولية 
للبحث عن الحقيقة و أثبت فساد المعطيات الحسية والمقلية وكذ لك المسلءات الأولية 


وأصبح الذوق معيارا لليقين فى سائر الممارف . 


۴ س ولكن خرو ج الغزالى من هذه الازمة الشكية بثبر تاولا ينتسى إلى 
القول بأما نكاد تسكون أزمة منتملة . 

فاذا كان الغرالى قد سك ذ, معارفه وحتى فى ممتقداته فكيف انتهى إلى اليقين 
قبل أن يتحفق من وجود الله ؟ وهنا جحد حلقة مفقودة فى دورة الشك الغراليةء 
إذ أنه يصرح فى موضع آخر من الماقذ أنه إنتهى إلى إمان يقيتى بوجود الله 
بعد طول مارسته,للعارم الشرعية والعاوم العقلية ومن شواهد كثيرة لاحصر لهاء 
أى أن (عانه بوجود 1ه يكن نتيجة امرفه ذوقية مباشرة بلجاء حصا لتجاري 
عفلية وتأملات متعددة وكان إعانه بوجود الله ما حصل له بعد طول معاناة 
لأثار الله ومخارقاته , 


کا کن الغزالى إذن من الخروج من داثرة الشك وهو لم يكن قد 
روصل إلى إيمان یی دوجود الله وهو مصدر الور الذى أرجعه إلى اليقين ؟ 
أو يععى. أغر لالستقم دورة الشك عند الغرالى يدون إثيات وجود الله 
وكذلك النفس الى تكرن موضوعا لتلق النرر الإالحى » وهذا مامانا 
على ااششك فى صحة موقفه وأنه ل يكن شاك بالممنى الفلسق بقدر ما كان 


- A۹ 


طمو حا إلى التأسى بأه ل الطريق أر ياب الحقائق الذوقية التورانية » ولهذا ققد 
جاه تصوفه نتيجة لقراءاته لا جاهداته . 

۽ - وتصور لنا نصوص الْمنقذ كذلك كيف انتبى الغزالى إلى أزمة ثانية 
يسميها عض المؤرخين خطأ با لمر لة الشكية الثانية » مع آنا لم تكن مرحلة شك 
على الاطلاق . 

وحقيقة الآمر أن الغزالى حينا انتهى [لى تفضيل طريق الصوفية ووجد أنه 
بنطوی على عل و عمل > وجل أنه وفك حصل علمهم وعرف أو الحم عن طر يق 
أخبارم وآثارم واسكنه ل يمد فى نفسه أو فى ملوكه ما ينطبق على هذا "مام ٠‏ 
بل لقد اكتشف أن ترويض الارادة على الاقتداء بأفمال أهلالطريق آمر صعب 
المنال ويحتاج إلى طول بجاهدة و [ممان فى الرياضة والتأمل . 

وحينا تحقق لديه من خلال اقطان ذاته أن 'ة تمارضا أساسيا بين النظر 
والعمل بالنسبة له انتابته أزمة نفسية حادة لم مخرج منب! و يتحقق لديه اأصفاء 
إلى تحصيل أح_وال الآخرة . فبل نحم الذزالى حقا فى تهقق انطباق العمل على 
النظر ؟ هذا ما لا يمكن الجزم به » وااخزالى يشير فى هذه المر<لة إلى المصدر 
الإلمى العرفة يحمله سندا للمعرفة الانسائة يننا يحكتفى ف المرحلة الآولى 
بالاشارة إلى الثور الذى يكون يبا فى رجوعه إلى اليقين . 

1 _ وثرى أخيرا أن الغزالى لم يستغل منبجه فى كشير من المواضع فبو 
ب_تند إلى البراهين العقلية فى سات وجود الله وكذلك إلى الادلة الشرعية 
وخصوصاق مسألة حشر الاجسام وقدم العام وكا اك يثقل عن الفلاسفه 
أقواهم وآراءم دون تغيير كير . 


آراء الفزالى الفلسفية 
الله والنفس والعالم 
أولا ‏ الله : ذاته وصفاته : 
9 وجوة الله ووحدافيته : 


يرى الغزالى أن الانسان بفطرته يستطيع الاستدلال على وجمود الله بالنظر 
فى آيات خلقه فالغلوقات تشير إلى و جود الخالق أو ممنى آخر الصنعة تدلضرورة 
على وجود الصافع ٠‏ فن رأى عجائب الخاوقات فى الساه والأارض وأحكام 
الصنع والتوتيب فى سائر أنحاء الوجود انتمى إلى السام بو جود المدير الحكيم 6 
يقول الغزالى فى الاحياء : « أن هذا الامر العجيب والثرتيب الم لا يستغنى عن 
صانع يديره ٠‏ وفاعل يحكمه ويقدره » بل تكاد فطرة النفوس تشبد بحكونبا 
مقرورة تحت لسخيره » وهصرفة عقتضى تدريره . . » .6)١(‏ 


وإلى جوار الفطرة الالسائية يشير الغزالى إلى اله واهد الشرعية القرآبية 
إذ يحب فى نظره أن نؤمن با ينطوى عليه التنزيل الكريم من آيات دالة على 
وجود الله . ولاحكن الغزالى يفضل الطريق المباشر فى معرفة الله أى الطريق 
الموفى » فبؤلاء الصوفية العارفون بالله مم الاقوياء الذين يستدلون به على 
غيره . أما الضعفاء فهم الذين يستدلون بالخاوقات على وجود الخالق 
فيعرفون الافصال ويترقون منبا إلى الفشاعل . وهؤلاء العارفون ثم 
الصديقون أصحاب الشاهدة الهيانية . أما المتداون على الله بآثاره 





)۷( الاسياء :ع١‏ عدص 08# 


م الغ ے 


فهم العلباء الراسخون » ونجد غير هاتين الطائفتين طائفة النافلين اعجو بين ا 
يقول فى ٠‏ المشكاة » » وإذا كان الغزالى يقدم منبج الصوفية فى معرفة القه على 
چ الاستدلال البرهانى الا أنه يسوق بعض الآدلة البرهانية على وجود الله 
اقتداء بأصحاب النظر والاستدلال . 

فن حيث اثبات وجود الله يقول الغزالى : . إن الحادث لا يستغنى فى حدوثه 
عن سبب حدثه » والعالم حادث فإذن لا يستننى فى حدوثه عن اليب » . 

أما حدوث العالم - وقد أثيرنا اليه فى موضوع سابق- فإه يرجع إلى أن 
الأجسام الى يشستمل عليبا ال_الم تخضع للتغير والحركة والسكزن ٠‏ والطركة 
والسكوث متعاقبان ٠‏ وتماقبه) لا بد أن يكون حادثا لآن التسلسل فى الحركات 
سيستهر [ل ما لانهاية وهذا محال» فالعالم حادث وهذا الدليل سئند فى جملا إلى 
تسل الملل والمماولات . 

وكذلك يبرن النزالى عل لأن الله قديم إذ لو كان حادثا لافتقر إلى حدث » 
وافتقر اممدث إلى حدث آخر » وهكذا إلى ما لا ناية > و إذن فلايد من الانتباء 
إلى حدث قديم لا يجوز عليه العدم لوت قدمه » هو الأول والاخر والظاهر 
والباطن » وهو صافع العام وميدؤه وبارنه ومحدثه وسدعه . ويستطرد الغرالى 
فيشير إلى صفات الله القائمة بذاته تعالى ٠‏ فالله لبس يحوهر متحيز » لآنه لو كان 
كذلك› لكان ادا » وقد أبطل القول بذلك » والله ليس يحم ولا بعرض ¢ 
وهو مئزه عن الاختصاص بالجبات وعن الصورة وعن المقدار ٠‏ ولكنه تعالى 
مرق بالاعين والابصار فى الآخرة . وهذه الرؤية من قبيل الكشف فلا ترتبط 
يحبة أو مين أو بشكل أو بصورة حسية أو خيالية . ويرفض الغزالى أقوالالمشببة 
A‏ الاستواء على العرش مثلا بطريق القبر والإستيلاء لاحسب 
ما ارتأته المشيبة » ومن ثم فبو يتمسك بالتثزيه المطاق لله وصفاته . 


س ا ص 


وأما من حبث اثبات الوحدانية فالفزالى يبر هن على أن الله واحد لا شريك 


له مصداقا للآية , لو كان فيب آلمة إلا الله لفسدتا ٠0‏ . 


فلو كانا إثتين وأراد أسدها أمسآ] فإذا اضطر الثانى إلى مساء دته لكان 
مقرورآ عاجزآ لا يتصف بصفة الإله القادر ٠‏ وإن قدر على عفالفته كان الأول 
ضميفآ قاصرآ ولم يكن إلا قادراً . و إذن فالله واحد لا ند له ولا مثل له يساهمه 


ويساريه ء ولا ضد له فيتازعه ويئاوته . وهو و مده المنهرد بالخاق والابداع . 


وتأرجح موةف الغرالى من الألوهية بين الموقف الستى - الذى يقم تمايزاً 
أساسيا بين الخالق والخاوق ٠‏ بين الصافع والعالم ‏ وموةف الافلاطو نية امحدثة 
الذى يتجه إلى التو حيد المطلق ويحمل من الله ميدعا لمالم لا حقيقة له فى ذاته [ذ 
الوجود ال حتق لله وحده بل أن الته والمام شىء واد هو نور يتدرج من فة 


الوجود إلى آدنى سراحل أما ما عدا ذلك فبو ظلة وعدم . 


وید م التمرير عن مو مه الى ف الاحياء وهو الموقف الجدير بالاظر عند 
الغزالى الأشعرى:المتكام أما الموقف الثاني (-الافلوطيى ) فر يعرضه فى , مشكاة 
الآانوار a‏ ونتضمن انماهات لا تتفقى مع مرقف الغزالى الس المسل وخصوصا 
ی [شار ته إلى فظر ية اللطاع ما مد 4 صد قسية كتاب الاک [لىالخوالب50), 


. ۲۲ سورة الأنبباء : آية‎ )١( 

(۲) نمر هدا الكتاب مؤخراً الأستاذ الدكور أبو الملا عفيى » وقد أشار فى مقدمة 
نعرته الرصحة سبة السكناب الى العرالى » ولسكى امقارنه اللصية ١م‏ اشرة بين كاذ وإحياء 
علوم الدين فى الواضع الاناطرة تكنف عن عدم عسة بة المشكاء لز الى > ل أن 
الدراسة الفياولوجية القدءة لامشكاة قد أثيتت هذا الرأى ( راجم يمنا التماوط ناف نة ع 
و اتفال نظرية الال الأفااطر نية الى الما الإسلاى ٠‏ ) . 


ديه 


- ل ا 


»؟ ‏ الصدفات الالهية : 


أشرنا إلى الصفات الإشة القاءة فى الذأت › وة صفات إلحية أخرى يمو تة 
زائدة على الذات قاعة ما د قالله عالم بعل وقادر بقدرة » وص لد بارادة ومتكام 
بكلام ويح لمع واإصير سهر ٠‏ وله هذه الأوصاف من هذه الصفات القد عة : 


وقول القائل : عالم بلا عل ٠‏ كقرله غتى بلا مال , . 

وهذه الصفات ليست متميزة عن الذات فلا يقال أنها غير الله ج آنا ليست 
الله , لآن الله ذات وصفات . وكأن الصقات بعض واه كل » وكل بعض فليس 
غير الكل › ولا هو اينه الكل , 00 

وإذن فالغزالى يلتزم الموقف الأشعرى فما مختص بالصفات الإلهية وعلاقتبا 
بالذات وهذه الصقات الو تة السيع ی : الحياة والعلم والإرادة والقدرة 
والسمع واليصر والكلام ٠‏ 

أ ( فن حدث العلم رى الغزالى أن اله عط بكل ثىء بعل واحد دائم فى 
الأزل والابد » وهذا العل الحيط لا يوجب تغيرآ فى ذاته تعالى . ولا يعزب 
عن علبه مثقال ذرة فى الأرض ولا فى ااسماء » أى أنه تعالى يمل الجزئيات ولیس 
كا بقول الفلاسفة . 

ب ) ومن ححث القدرة * الله فادر على كل ىم وله الاق والامر 2 
وعو صاحب الماك وا ملكوت والءزة و الإ وت »› والخلاای جیما مقبر رون 


فى قبضته . 





)۱( احیاء علوم الدين : ج ١‏ . 


£ س 


+ ) الارادة : الله مريد لآفعاله » وممنى الإرادة الإلهية عند الغزالى 
« إيقاعه تعالى الفمل مع كونه غير ذاهل عنه . فالقصد إلى أحداث المحدث » 
والممد اليه سمى ه إرادة . . والله مريد بهذا الممنى من ححيث أن كل فعل صدر 
منه أمكن أن يصدر منه ضده وما لا ضد له أمكن أن يصدر منه بعيئه فى غير 
وقنه أى قبله أو بمده ء والقدرة تناسب الضدين والوةتين مناسبة واحدة فلا بد 
من إرادة صادقة للقدرة إلى أ د المقدورين . والإرادة الإلهية لا حد لها 
ولا شرط ولا قيد فبو تعالى يفعل ما يشاء و حين يشاء ولو اجتمع الإنس والجن 


على أن يحركوا ف العالم ذرة أو يسكنوها بدون إرادة الله لمجزوا عن ذلك » 


والإرادة الإلمية قديمة ء وقد تماقت بأحداث الحوادث فى أواتها اللائقة 
بها على وفق سبق العالم الآازلى » إذلو كانت حادثة فى ذاته لصار حلا للحوادث 
واو حدثت فى غير ذاته لم يكن هو مريداً لها ففتقر حدو ما إلى إرادة أخرى , 


وهذه إل إرادة غيرها ويتساسل الآمر إلى غير نهاية 7 


وتفصيل فمل الإرادة الإلهية على هذ النحر [تما يحمل من الله اليب 
الوحيد لكل عمل فى الماد ولكل فمل فى الحيوان والإنسان كم قال 
الاشاعرة . 


وقد عبس [الغزالى فى قوة عن المذهب الاشعرى حينا [نتقد هبدا السيبية 
وذكر أن اعتقادنا بالسبية إتما يرجم إلى العادة , لآن نكرار مشاهدتنا 
لاقتران ما فسميه بالسبب مع ما فسميه بالمسيب إتما يدفعنا إلى السام بأن ممة 
اقترانا ضروريا بینہا . والواقم کا پرى الغرالى أن الا ار مثلا ليست سيا 


ب 458 ب 


للاحتراق وكد الك الشرب ليس سبياً للرى بل ذلك كله ناتج عن إرادة الله الى 
خاقت بعض الأشياء على التساوقء أما الفاعل عل الحقيقة فبو الله وحده فبو تعالى 
فاءعل الاحتراق فى القطن إما بواسطة الملا أو بغير واسطة ذلك أن انار جماد 
فلا فمل لجا . 

د ) الحيساة : يرى الغزالى أن من بت عله وقدرته وفعله ثبتت بالضرورة 
حياته . فالله حى . 

ه ) السمع واليصر : لما كان السمع واليصر من صفات الكال وهى توجد 
فى الحلوق » فكيف لا يكون الله سعرماً بصيرا يننا يكون الخاوق أو المصنوع 
أكل وأسنى وأتم منه ٠‏ فالله إذن حميم بصير . 

و( السكلام : الكلام على نوعين : كلام نفسى قائم بالذات وكلام متلفظ 
مسموع يتخذ بالحروف كدلالات للااصوات : 

ركلام الله أزل قديم انم بذاته من حيث أنه كلام تفسى ¢ أما من حيث أنه 
أصوات مقطعة فبو محدث وهو مادة هقر وءة من لول ذات الله قيبا : 


وهذه الصفات الإلهية جميما لا تشبه صنات الإنسان ولا تشترك معبا 
إلا بالاسم فقط . و إنما يكون استمللها فى حق الخالق بطريق الاستعارة والتجوز 
والنقل أى بضرب من الماثلة كا سيقول فلاسفة القرون الوسطى المسيحيون . 

وه ذه الصفات منبا م يتعاق بغيره كشفاً العام وأأسمع واليصر ومنبا 


ما يعاق غير ه تخصيصاً الإرادة 03 ونا لق فر افوا كالقدرة 1 ومنہا 


ب 2553 هس 


؟ 2ه الافعال الألهية : 


أ( أن كل حادث ف العالم فو من فمل اقه وخلقه واختراعه . لاخالق له 
سواه . ولا" #دث له إلا زياه 4 خلق الخلق وصنعهم وأوجد قدرتهم وحركتهم 
فجسيح أفعال عباده عخلوقة له » ومتطقة بقدرته . 

ب ) الله سبحاته وتعالى له حق التصرف المطلق ىق عباده دون مراعاة 
الصاح » کا يقول الممتزاة » بل له أن يفعل ما يشاء وحم عا يريد . 


وعدد الغزالى أفمال الله فى الاحياء فى عشرة أصرل تشر فى جموعبا إلى أن 
كل حادث ف المالم فرو فمله وخلقه » وأن حركات العباد مقدورة لهم على سبيل 
الإكنياب . وه ججيعها مقدرة بقدرة الله تمالى اختراعا » و بقدرة العبد على 
وجه آخر من التملق » يعبر عنه بالاكقساب . 


والافال الاضطرارية #صدر عن الافسان دون سايق إرادة أو علم ودون 
قدرة عل ردهاء وآما الافعال الإختيارية فإنها قصدر بعد سابق معرفة واختيار. 
وكذلك فإن فمل العيد وإن كان كسب العبد فلا يخرج عن كونه مراد ا لله . 
والتكليف غير واجب على الله . فالله هو الموجب والأمر والناهى , والله يستطيع 
أن يكاف الاق ما لا يطيقون . إن الله يقدر على ايلام الخلق وتعذيبهم من غين 
جرم ایق فہو نتصرف عل کہ كا يشاء رالظلم هو التصرف بملك الغير . وكذلك 
فلا جب على الله رعاية الصاح لباده » وممرفة الله وطاعته واجبة مشروعة . 
الله أرسل جمد (صامم ) وهو حاتم النبيين وناسخ لما قبله من شرام والقرآن آیته . 


والقضايا الآرهع الاخيرة تمةبر رداً على الممتيلة . 


¥ 


وإذن فبذه الآصول العشرة التى يشير اليبا [ ما تجمل من موقف الغرالى 
موقف مسلم سنى أشعرى حار ب الممتزلة و ياجأ فوسبيل ذلك إلى ابر اهينالشرعية . 

ثانيا ب العساام : 

سبق أن أشر نا إلى رد الغزالى على الفلاسفة القائلين بقدم العالم » واثباته 
لحدوث العالم تمشياً مع الموقف الدينى اتراز؟ مع الوقوع فى الشرك بإئينات 
قديين : الله والعالم . ويصور الغزالى قضية حدوك العام فى احياء علوم الدين 
( الجزء الثالث ) على الطريقة الآفلاطونية . وقد ذهب أفلاطون إلى أن الصاح 
أحدث العالم حتذيا امثل أى أنه ركب الصور المأخوذة عن المثل فى المادة الخام . 


وقد ذكر الغزالى أفرالا تقترب كثيرأ نما ذكره أفلاطرن» فقد أشار أبو 
امد إلى أن الله تعالى كالمبئناس الذى يضع تصمم البناء على الورق ثم يشرع فى 
التنفيذ وفق عخططه , فكذلك ناطر السموات والارض كتب فسخة العسالم من 
أوله إلى آخسره ف اللوح الحفرظ ؛ ثم أخرجه إلى الوج.ود على وفق 
تلك النمخة , . 

ولكن هذا التصوير الأفلاطونى لقضية حدوث العام قد يتضمن بعض 
شهات تباعد بينه وبين الموقف الدينى ذا الصدد » ذلك أن أفلاطون افترض 
وجود المادة المضطربة وموطن منذ القدم قبل تشكيل الصافع لها » ثم أن الصانع 
نفسه ركب الزمان فى العالم احتذاء اصورة الإله كرونوس ٠‏ وهذا الإله يشين 
إلى الزمان الازلى ؛ فكأن الصائع منح العالم صورة الآزلية . وعلى أية حال فان 
الناقاين عن أفلاطرن ل يفطنوا ‏ كا ذكرنا فى موضع سابق ‏ إلى الأسلوب 
الأسطورى الذى التزمه أفلاطو ن فى حاورة تماوس التى خصصها لتفسريي التكوين 
الطبيعى لالم . ثم أن هذا العالم امحسوس ستحدد مصيره الآانطولوجى يمد 


۸ ته 


تباية مرحلة الجدل الصاعد إذ تتحقق الافس من أنه مقارن المدم وأنه ظلال 
وأشباح زائفة › فكأن التسلم بوجود العالم الحسى الموهوم ما بعد موقفاً 
مۇقتا مرحليا استلزمه سير الجدل وسعى النفس الحثيث لاكتشاف الوجود الحق . 


ونحن تمد عند الغزالى أيضا دقفا آخر بكاد يتفق مع هذه النقيجة الاخيرة 
حر بیذکر أنه ليس قالوجود إلا اله ذاته و کل شی۔ مالك إلا وجبه الكرم. 
ومع أن هذا الاه سد :أحكيداً لفك ة التو حيد المطلق إلا أنه مخلع صفة 
الوجود الحق عن عالم الخلق . وقد أثيقت النصوص الدينية با لا يتطرق إليه 
الشك من أدلة وقرائن وود هذا العالم وجعلت من آسرار صنعه و بديع نظامه 


دليلا على وجود الله . 


وييدو أن نظرية الغزالى عن العالم ج عرضبا فى الإحياء لا تحمل الطاب 
الأفلاطوى فحسب يل تضرف إليه عناصر دينية تستبين من خلال المصطاحات 
الى استخدمها فى قضاياه فبو يرى أن لمة عوالم علامة أوجدها الله وهى : عالم 
الملك والشبادة وعالم الغيب والملكوت وبينم) ءالم الجبروت . وعالم الملك 
هو اله الم الحسى الجسمانى السعلى . وهو أمْ من آثار عالم الملكوت بل هو 
مبب له ٠‏ أما عالم ا لكوت فيو العالم الروحافى العملى الملوى . ,ومد أوجده 
الله بأمره الآزلى وهو عالم لا يعرف الزياده والنقصان و كل ما هيه فله أمثلة 
وأفراد فى عالم السيادة إذ أن عالم الشبادة مثال لمالم الملكوت ٠‏ 


فعالم الللكوت إذن هو العالم المقلى وهو عالم المثل الأفلاطونية . ولكن 
الاثارة إلى توسط عالم الجيروت بين العالم الحسى والعالم العقلى وقد رهز 


إلى عالم الرذخ الذى سيسميه السرروردى فيا بعد بعالم الثل العلقة 
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والذى يرجع فى حفيقة أمره إلى المتوسطات الرياصية عند أفلاطون . على ما 
سترى تفصيلا حينها نعرض للموتف الاشراق . 

ولكن المدرسة المشائية تستخدم لفظ , الملكوت الدلالة على عالم النفس , 
ولفظ الجبروت للدلالة على عالم المقل , وعلى الرغم من أن الفزالى يعرض لنظرية 
المشائين الاسلامية فى , مصارج القدس , ويستخدم مصطلحاتها الاساسية مشل 
الواحد والعقل والنفس والمادة الا أنه لا يستعمل ألف اظ الشبادة والملكوت 
والجبروت بهذا الصدد ء ويكتق باستخدامبا فى عرضه انظريته الافلاطونية عن 
الما فى الاحياء ٠‏ ا يثير كثيرا من الخموض حول تفسيره العالم . فبل يتبنى 
الغزالى التفسير الافلاطونى أم تراه يقل نظرية الفيض المشائية ؟ 

لقد ذعسكر الغرالى فى استعراضه لنظرية الفيض أن المقل أول صدورات 
الواحد وقد أحدثه اله بأمه » وليس الامر الإلهى سوى القدرة الإمية الى 
عارسن: الفمل هخ طر يق الرادة من ت و ايل اراد ل ق ات 
الله » فالمقل إذن صدر عن الامر المعس عن القدرة بقوة منتجة ما لا يسمح 
بوجود تمايز بين الام والذات الإلمية وإنما أشار الغرالى الى « الأمر » لک 
يستبعد فكرة الخاق عن طريق الماسة التى تقتضى اضفاء الصورة المادية والمكانية 
على الخالق والخاوق على السواء. ٠‏ 

والواحد متقدم على , الامر » تقدم ذاتى لا زمانى » أما العقل فهو متأخر 
عن الآمر لكونه محدثا لا قديما , والعقل متقدم علىالمادة والزمان . فكأن حدوث 
المقل ليس زمانيا بل ذاتا لأنه أحدث قبل الزمان » وعلى هذا فاننا بمد فى هذه 
النظرية ابتمادا عن الموقف الدينى بصدد خلق العالم وحدوثه . 


وقد أشرنا أيضا إلى عدم التقاء التفسير الافلاطونى لحدوث العالم مع 


النصوص الدينية » وقد أدى ذلك إلى تذبذب الغزالى بين الموتفين » واكتفائه 
مباعة قول القدماء بقدم العالمء واصراره على الفول بالحدوث »م ورد فى 
النصوص الدينية . أى أن القاعدة الاساسية عند الغزالى هى المسلمات الشرعية » 
وهذا هو الاسلوب الذى ياجأ اليه فى كثير من المشما كل التى يستعر ضرأ » وسواء 
نحم فى تبريرها عقليا أم لم ينجح فإنه يظل مؤمنا بأن المقل لابد من أن يلتق مع 
الشرع وأنه فى حالة استمصائه عليه فبو مازم س صدورا عن قاعدة الايمان ‏ 
بالالتجاء نمايا إلى الشرع دون حاجة الى التتاس أى تفسير فى نطاق النظر العقلى . 
الما _ الانسان : 

يشير الغزالى فى الرسالة اللدئية الى أن الله خاق الإنسان وركبه من شيئين 
غتلفين : أحدهما الجسم المظلم الكثيف الخاضع للسكون والفساد والمركب أو 
المؤاف الآراف الذى لا يتم أمره الا يغيره . أما ااثىء الآخر فهو النفس وهى 


جو ھر معرد مثير مدرك فاعل عر ومدمم اللات والاجسام ٠‏ 


ولا كارن الغرالى قد فر فعل الخاق بحسب نزعته الافلاطونية # ا 
ذكرنا ‏ فأشار الى آن احداث الموجودات إنا يتم وفق الصورة أو الذخة 
النى كتببا تعالى كاملة فى اللو ح امحفوظ » فإن ذلك يعنى أن دى الله صورة كاملة 
عن المالم والإنسان قبل أن يحدث الكون وتوجد اللخلوقات » وقد أدى ذلك 
التصور افكرة الخلق علد الغرالى إلى تلسه لنوع من المطايقة ‏ بضرب من 
الماثلة ‏ بين الذات الالهية الخالقة المنطوية على صورة الخاوقات . والذات 
الإنسانية الحلوقة » فذهب الغزالى ‏ اسياقا مع النصوص الدينية فى التوراة 
والإنجيل والقرآن ‏ الى أن الله خلق الإنسان على صورته ومثاله» وذاك من 


حيث الذات والصفات والافمال فحسب لا من حيث البدن وقواه . 


فن حيث الذات جد أن الروح الانسى أى الذات الإلسانية قد خلقت على 
شاكلة الذات الإلحية فبى مثلبا ‏ مع الفارق ‏ قائمة بذاتها لييست بعرض ولا 
متصلة بالبدن أو بالعالم أو منفصلة عنها . وكذلك ليست داخل البدن والمالم 
أو غارجها . 

وأيضا نيحد مشاهة بين الصفات الإفسانية والصفات الإلهية فالإفسان قادر 

ومن ناحية الافعال جد أن الفمل الإنسانى تكون الارادة مبدؤه ولكنه لا 
م إلا سب الصورة الجالية المرتسمة ى خزانة التخيل فالارادة تؤثر فى القاب 
والقاب يؤر فى الدماغ عن طريق الروح الحيوائى ثم يسرى التأثير إلى الاعضاء 
تم اافعل سسب التصور السايق 200 , 

وكذلك يتم الفمل الإلحى فى المالم الاكير , فلا يحدث الفمل الا حسب 
سابق عامه تعالى المنقوش منذ الازل فى اللوح احفوظ م ذكرنا . 

وعلى ذلك فائنا ترى كيف تحقق خلق الانسان على شاكاة الصورة الإلحية , 
وقد ورد ف الخبر النبوى الشريف , أن الله تعالى خلق آدم عل صورته » . 

على أن النزالى لا يكتق بتصوير الذات الانسانية حسب الذات الإلهية 
بل هر يذهب إلى أبسد من ذلك حيها يواجه مشكلة علافة النفس بالبدن , 
فالانسان فى هذا العالم ليس ذاتا روحية فحسبء فقد استلزم الايمان 
الكامل أن :صدق بالوضع الانطولوجى ٠‏ لانسان عالم الشبادة , المكون 


(١)روض‏ اطا لين + ص ۱¥¥ a‏ 


من نفس وبدن والذى عارس حياته وأفعاله فى العالم الحسى و ينتظر الجزاء عليبا 
فى الدار الاخرة . ولهذا فقد استمار الغزالى الفحكرة الميللينية الى تجمل من 
الانسان عالما أصخر مشاما للعالى الاكير » وسيكون لحذه الفكرة أثرها الكبير عند 
الضوفية وعلى الاخص عند عى الدين بن عرف » فيصبح الوجود الانسائى 
الصغير سر الوجود العالمى الكبير . 

برى الغز الى إذن أن الله خاق الالسان علىصورة العالم : , فالله تبارك وتعالى 
خلق ( الانسان ) على متضاهاة العام ذهو صورة مختصرة مله > (© . 

فالعالم بأسره [ذن وهو العام الاكبر كالشخص الانمى البشرى له زمانه 
وبدايته وهايته » وكذلك فإن طبيمة كل متب) تشبه طبيمة الآخر . فالبدن 
الانسى يشبة عام المناصر السفل , إذ أن عظامه كالجبال ولحمه كالتراب وشعره 
كالنيات ورأسه مثل السماه وحواسه مثل الكواكب الخ . هذا بالاعضافة إلى أن 
المناصر الآر بعة تتدخل فى تكوين جميع أعضائه والا لما كان فى استطاعة الانسان 
أن بحس بهذه العناصر المكونة للعالم الحسى ويعرةبا » وهتا نيحد النزالى يطبق مبدأ 
أرسطو الذى ذكره فى كتاب النفس وهو ( أن الشبيه يدرك الشبيه ) 1 

اما النفس الانسانية فبى تشبه العالم الاعلى وهى ذات طبيعة إلمية والا لا 
استطاعت أن تعرف العالم الاعلى والماحكورت والربوبية والعقل والقدرة 
والمل والصفات و بذلك تحكون النفس سلا إلى معرفة الله ؛ وهذا هو 
مضمون الحديث القائل بأن « من عرف نفسه فقد عرف ربه , والمقصود 
بمعرفة النقس إذاتها هر كشنبا عن فطيرتها الاصلية السليمة الق مى 
الدين الطبيمى أى الاسلام . وعل ذلك فإن الفزالى كأفلاطون يرى أن 
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النفس ترق فى سل المرفة تدر يجيا كلا استطاعت ان تكقشف عن ذاتها وعن 
جنع هرق اما غرية ين هذا لمان دان مويلا يه ل كن لوليا 
بل باس عارض رمن اليه بالممصية ولهذا فبى تظل دائمة الوق والحنين للعودة 


وكا إزداد تذ كر النفس لاصلبا كلا ازداد اقترابها من عالم الملكوتو ن 
عالم الريوبية» وعلىهذا فإن نسيان النفس اصدرها الإلبىريكون سبيا لاستمرار 
حبسها فى العالم الحسى وحجها عن الوصول الى المالم الأعلى ٠‏ 

: النفس : وجودها وطبيعتها وعلاقتها بالبدن‎ ) ١ 

بعد أن أشسرنا الى تفسير الغرالى لحقيقة الخاق الإنسانى , يتمين علينا ان 
نستعرض يبحمل آرائه حول النفسووجودها وطبيمتها وقواها ومصيرهارعلاقتا 
باالبدن . 


ونصوص الغزالى لا شير إلى موقف واد ثابت بصدد النفس » بل إننا 
نيحد لديه هذا الصدد نفس النزعة التخيرية الجامعة الى تشيع فى كتاياته » والى 
تم عن رغة عارمة فى الاحاطة وااتحصيل دون التزام خط مذهىواضح المعالم؛ 
غير أنه رغم تمدد المسالك بل وتعارض الآراء التى يوردها أحيانا نان منطلق 
أفكاره ومسار تفكيره الذى ستبين من خلال ذلك كلههو ميزان الشرعم الايمان 
المطلق يمقائقه : ولهذا فائنا نراه تارة يميل إلى موقف أرسطو الذى عرفه عن 
طربق مذهب الفاراى وإين سینا » وتارة اخرى يقبل موقف أفلاطون ويرى 
انه متفْق مع المقيدة و أيضا نمده ينتقد آراء الفلاسفة حول النفس ف ( التبافت ) 
ثم يقبل آراءم فى كتبه الآخرى بدون تعديل . فى معارج القدس يعرف التفس 


عرف إن سينا وغيز سن نفس ننائية ولس حروابية وثالثة [نساية ٠.‏ 


ويرى أن النفس الناطقة ليست كم قال أرسطو صورة للجمم الطبيعى ذلك 
أن الصورة لاتبق بعد فناء مادتها فبى اذن جوهر روحانفىمغاير للبدن قام بذاته 
لافى مكان وليس بحسم ولا برض » والنفس كذلك بسيطة غير مكبة وهنا 
ارام نى براهين إبن سينا على روسانية النفس ويسلك ف هذا كله مسلكا 
أفلاطر نبا واضحا . 

ونحد لدبه كذلك [ كثر أدلة ابن سينا على اثيات و جود النفس كبرهان 
الاستمران وبرهان الرجل الطائر » وكذلك أخذ عن أفلاطون الرهان الشرعى 
الذى أورده فى مخاورة فيدون وذلك تحقيقا لمواعيد النبوة ولواب والمقاب 
شي الدار الأشرة . 

والنفس واحدة مع تعدد وظائفها وهى لا توجد قبل وجود البدن » بل أن 
الله يوجد قرة من عالم الآمى هى النفس سينا يكون الجسد مستمدا لقب وها وقد 
أشرنا إلى أتها غريية عن البسدن و كيف أنها شتفت به واقبات عليه وأصبحت 
هد ارة له وأضحى هو [ لثبا : 

ب ) خلود النفس ومصيرها : 
للغزالى براهين عقاية وأخرى شرعية على خلود النفس » و براهينه المقلية 

مأخوذة من ابن سينا وعلى ذلك فهو ينتقد فى ( التهافت ) الفلاسفة القائلين خلود 
النفس واستحالة فناء النفوس البشر ية مستندين فى ذلك إلى حجح وبراهين عقلية 
منطقية . وهو يرى أن خلود النفس لا »كن البرهئة عليه عن طريق النظر المقل 
ومن ثم فيجب الاستناد فى ذلك إلى الشواهد القرآنية والخبر الشرعى يقول الله 
عز وجل : 

ولا تحبن الذين قتلوا فى سبيل الله أمر اتنا بل أحيساء عند ريهم يرزقون 
فرحين عا آتاهم الله من فضله , 200 . 


. ۱۹۹ سورة آل عمران ء آبة‎ )١1( 


وأما من حيث مصير النفس بعد الموت . فان الذزالى شير فى ممار جالقدس 
إلى طوائف ثلاث من الئاس ء لا تدخل بينيم طائفة الواصلين الذين يتحقق 
إتصالحم بالعقل الفعال فى هذه الدنيا فتكتمل سمادتهم قبل ا موت وبعده من حيث 
أن السعادة لا تتم إلا بالمعرفة . 


اما الطائفة الأول من النفوس فرى الى شخلتبا هيئانها الردية ونوازعبا البديية 
عن طلب المعرفة وتطبير القاب من ادران الرذيلة » وهؤلاء مم مر تكبو الكبائر 
الذين يرى أهل السئة ‏ والغزالى من بينهم - أنهم لايخلدون فى الناو وإمايعذبون 
فيها بعد اموت الى أن تخل ص أنفسبم وتزكو وتصل الى السعادة ما دام.[عتقادها 
راسخا وأذاها ليس ذاتيا بل لآم عارض لا يلبث أن يزول باليقاء المورقرت 
فى النار . 


ام الطائفة 'الثافية من النفوس فبى نفوس البله تلك الق لم تكفسب الشوق 

ولم تمن الى المعارف » فانبا إذا فارقت الابدان وهى غير مكتسبة للرذائل؛فانها 
تصير الى سعة رحمة الله وتخلد الى الراحة فى الدار الآخرة . 

وأخيراً ند الطائفة الثالثة من النفسوس وهى افوس اشتد تعاقب! بالرذيلة 
فجحدت الحق وتعصيت للآراء الفاسدة ورسخت فيبا البيئات الردية' فتفوتبها 
بالموت آلة [در اك الشوق واقتناص العلوم فتعجز عن الإنصال بالمقدل الفعال 
وتخلد فى الثار . 

ج ) قوى النفس : 

يتابع الفزالى مرقف ابن سينا فى تفصيله لق.وى النفس فيرى أن للنفس 
النيسانية قوى ثلاث هى : الغاذية والملمية والمرادة : وللنلفس الحيسوافية ل 
بالاضافة الى ما سبق من قرى - ارعان من القوى ؛ محركة ومد ركه ؛ وانحركة 
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إما باعثة على الحركة وإما مباشرة للحركة .. الخ . أما المدركة فهى : إما ظاهرة 
كالمراس الخس . وإما باطنة كالحس المشترك والخيال والومم والحافظة 
والمنصرفة . 

ويختاف ترتيب هذه القرى من كتساب إلى آخر عند الغزالى » وهو يكتنى 
ى » معراج السالكين 8 بذكر ثلاث قرى باطلية ی : الخالية والوهمية والمفكرة. 


أما النفس الانسسانية فان لدا - بالاضافة إلى ما سبق قوة ناطقة هى 
العقل . وله قوتان احداها عملية وهى مبدأ محرك لبدن الإنسان إلى الصناعات 
الإنسانية وأما القسوة الثانية فهى علية تدرك حقائق العاوم بحردة عن المادة 


والغزالى يتكلم عن ماف المقل كا أوردما المارانى فى رسالة , العقل » دون 
أن يشير اليه ؛ وكذلك صحصدد مراتب العقل حسب ترتيب الفاراف وابن سينا 
دون تعديل . فأول عاتب العقل : العقل البيولانى وبليه المقل الاس نم 
اعقل بالفءل ثم العقل المستفاد واخيرا نيحد العفل الفعال وهو عقل كونى خارج 
النفس الإنسانية يفيض عليها المعرفة بحسب إستعدادها لقبول اشراقه . 
ذ) المعرفة الافسانية وطر يقها : 
يرى الغزالى أن للمعرفة طريقين : 
أولبما طريق الحواس والعقل النظرى وثانيبما طريق الذوق والكشف 
آما الطر بق الأول فلا يتسدى نطاق عالم الحس » وهو تعلم وتحصيل البعارف 
الخارجية عن طريق الحواس والعقل» وفى هذا النو ع من المعرفة بين الذزالى 
إستخدام المنطق سواء فى الامور العقلية أو الفقية ويرى أنه لا سبيل إلى 


ب لأمه ات 


تحصيل العلم الموصل للسعادة بدون المنطق » ومع ذلكفاننا نرىالغزالى فمواضع 
أخرى يهاجم الماطق لآنه يشير الجدل واللجاج والشيبات حول الءقيدة ويبدو أنه 
يريد بذلك إبعاد العرام عن طريق الحاجة المنطقية . 

أما الطريق الشانى للعرفة قبر يأتى من داخل النفس إذ هو ملم ربائى 
واشتغال بالتفكير » وهو يبدأ بالجاهدة أو بالمماملة لمقل مرآة القلب بالزهد 
والعيادة وشدة التقوى إستجلابا لإشراق المةل » وهذه هى معرفة ال غواص 
الواصلين و ين الغزالى بين الوحى والإلحام فالوحى وهو حلية الآنبياء يتولد 
من إفاضة العقل الكلى . أما الإلهام وهو زينة الاولياء فاله يتولد من اشراق 
النفس للكلية » ويسلك الغزالى مسلكا أفلاطونيا بصدد الممرفة حيتها يرى أن العلم 
مو جود فى الافس منذ الفطرة الاو وأن التذكر هو الذى يكشف عنه , ولا يتم 
التذكر إلا مساعدة اشراق العقل ويختلف النناس من حيث صفاء نفوسهم وهن 
ثم يختلفرن فى قدرتهم على التذكر . 

وعل أية حال فان المعرفة الصوفية امماشرة التى يشير اليا النزالى فى امنقذ 
وفى احباء علوم الدين وفى الرسالة اللدئية على وجه المصوص تعش فى نظره 
أسمى درجات المعرفة على الإطلاق وهى وحدها التى تصلح كآداة إعرفة العام 
المقلى الاعلى . 


ل A‏ ص 


فظرة جملة حول آراء الفزالى 

لقد استعرضنا فى [يعاز آراء الغزالى ومواةفه الكلامية والفاسفية وأشرنا فى 
مواضع كثيرة إلى تعدد جوانب شخصيته فهو : فقيه ومتكلم أشعرى وفيلسوف 
وناقد للفلاسفة ثم هو أخيراً صوفى يسلك طريق أهل السدة ويفيذ دعاوىالحاول 
والإتحاد ثم هو ياوذ بالشرع باعتباره صام الآمن ومئطقة النجاة حيها بعرض 
لإشكالات دقيقة أو مستعصية . وقد أجمع المسدون على قبول آرائه واعتروه 
بحددآ وحافظأ للشريمة . 

وعلى الرغم من أنه كان يعتبر من الفقباء المبرزين أصحاب الفتاوى الشرعية 
إلا أنه قلل من مكانة الفقه ولم يحمله جزءاً من اللدين . 


وف ممالجته لسائل عام الكلام أرأه برفض شدة إثارة ااشسہات ف نفوس 
العامة باستخدام الب اهين المقلية المنطقية » بل اقد دعا إلى تدغول الدولة لماية 
امان العوام . وقد عارض المتكامين فى مشكلة الكفر والإإعان وأشار فى , فيصل 


التفرقة » إلى أن كل من يصدق بالمقائد فحسب فهر مؤمن . 


وقد بسط الغزالى مسائل الفلسفة وذكر أن الفلاسفة عاجرون عن معرفة 
الطاق اللا مشروط عن طريق مناهجهم الفلسفيسة وحدما ومن ثم فيتافيزيقا 
الفكر الخالص المستقلة عن الشرع لا و جود لها بل لا يمكن فيامها على الإطلاق , 
وعد موقنه هذا إستمرار موقف الاشاعرة الممروف بهذا الصددء ويتابع 
الغزالى موقف القشيرى لتثبيت دعائم النصوف فى حيط الإسلام السنى» فهو 
يرى أن العارفين يدر كون عن طريق التجربة الذوقيةصحة مواقف الدينالسلفية» 
ومن ثم فاننا ارى آنه استمد خوفه من الآخرة من دراساته الفقبية ٠‏ أما حبه لله 
فقد جاء بتأثير مجاهد انه الصوفية وعكوفه على العبادة والخارة وااتأمل . 


م °۹ 


ومبنا تكن حقيقة اخلاصه فى تصوفه إلا أن تصديه للققباه وغيرمم من 
المباجمين للتصوف رفع مكانة الصوفية وأهل الطريق عند العاءة والخاصة على 
السواء . وتذكر بعض امراجع أن مد بن تومرت ‏ الذى ظبر فى المغرب على 
رأس الموحدين ‏ بعد من تلامذة الغزالى , وأنه عرف الجفر وكان ساملاو حافظا 
له بعد أن نبت ملكية الكتاب اليه بعد وفاة مؤتمنه السابق ('» والواقم أن كل 
هذا مردود عليه لآن النزالى رد على الامامية والاسماعيلية . 

وأخيرآ فائنا جمد أنه على الرغم من قوله بضرورة حماية ايعان المرام بقوة 
الدرلة ؛ إلا أن آراءه كانت ذات تأثير قوى فى اشاعة البحث الحر وحيأة التأمل 
العقلى ٠‏ فظمر بمده مفكرون آخرون تأثروا عواقفه فى المالم الغرلى والشرف على 
السواء؛ ومنېم توما الا کو یی ودیکارت وبسکال : 
وقد تاسه الشاذلى وتلاميذه وقال الشاذلية ‏ فى شمال افريقية ‏ بصراحة 
شعون آراء الغزالى التى استقاها من كتابات ألى طالب المى . 
وأخيرآ فاننا نرى أن الغزالى على الرغممن تعثره الواضح فى الثييز الحاسم بين 
الآراء الفاسفية التى يوردما إلا أنه قد أفلح فى استعراضه لمذاهب الفلاسفة 
وأقراهم وإن لم يكن قد أحرز نصرا كبيرا علييم . 


انم 


٠ ١١ الحلة الا لامية » الجلد المشرين » س‎ )١( 
- Macdonald : Life of Al-gazali . 
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ابو الركات البغدادى 0 
المتولى سنة ٠4۷‏ هجرية 

۹ س حياته وآثاوه : 

هو أوحد الزمان أبو الركات هة الله بن على ن ملكا البغدادى التوفى سنة 
يوه اه أى بعد تمافين سنة من وظه القسم الل تس ر اع ه ) وقيل ميلاد شيح 
الاش اتى سنتين ( ۹چ ھ ) ۰ وقد كان أبو الر كات بيو دى المعيدة . لم أسلم قل 
تعر بره كتاه , المعدى , وهو ملف بمتار بالنظ ذ التقدية المميقة فى فلسمة أبن 
سينا فى عصر كان يموج بالفلسفة السيتوية . و يعمل الكتاب على ثلاثة أجزاء : 
الجزء الأول ف المنطق » والثانى فى الطبيميات والثالك فى ما بعد الطبيعة . 

هذا وقد عنى بنشره سلمان التدوى بتكايف من دائرة المسارف الءمانية فى 
حيدر آباد الدكن سنة ۳۰ هھ راجع مقدمة هده النشرة + ۲ » ص ۲٣۵‏ 
وما يدها راجم أ ضا مقال متونم فى بحلة الدراسات الييودية 
Revue deg Etudes juives‏ رم ۰۳ ةرعو ر. و كدلك مقال [مۋەZ‏ 
ی دالره المعارف الييودية . رلين سه رمه ماده ر طولا-ت يهطتلة ١‏ 
وهدان المقالان يمر ضان فقط لتاريح جياه أفى الب كات ٠‏ بفستان أراءء إلى السك 
المرودى . ومن مھ ھی لا سروان تصحه إسلامه . ( راجع أيضأ ابن أفى اصيبعة 
عيون الافياء فى طيقات الآطباء ) . هدا ولم تصدر أى دراسة جدية حول هدا 
القيلسوف الحام فى تاريخ الفكر الاسلاى ٠‏ 


)١(‏ لجر هذا الث لولف مسد کلية الآداب المددا'ثاى عدر سئة ١١84‏ وقد 
أفلاطونية ابن سينا وأفلاطونية السبروردى القتول ٠‏ 


- ¥ 


۲ - مذهبه و لقده لابن سينا : 
لاشك أرن مذهب ابن سينا الرعمى قد لق ذيوعا عند مفكرى الاسلام 
والمتفلسفة منبم على وجه الخصوص . ومن ثم فقد كان من العسير على أى تاز 
نقدى فلس يعارض السينوبة أن سد U. ad‏ مرموقا فى وسط عوج بآراء 
المشائية الاسلامية ولذلك فقد توارت كارلة أى اابركات لنقد ابن سينا تمت 
ضغط هذا التيار المشائ العام . ْ 
وستحاول فى هذا المذهب أن نعرض أولاء لنق-د أى الر كات لمواقف ابن 
سيئا الفلسفية 2 مكتفين بالتعرض لامش كلدت الرئاسية ¢ 5 تعر ضص بعك ذلك 
لمذهب آی الى كات الفاسق . 
بعد هذا المذهب حلقة وسطى بين مذهب أبن سينا الفاسق ومذاهب 
التصوف الفاسئى كا تجدها عند السبروردى (21 وعمى الدين بن عرلى 220 وهو 
من فاحية أخرى يعبر عن مطالب الفكر الدينى فى تلك الفترة حيث تأزم الموقف 
واستەر الخلاف بين الفلاسفة السو بين والفقباء 2 سمأ لماك أن دصل الغزالى 
فباجم الفلسفة فى عنف وانتمى إلى أنما لا تشيع المطالب الروحية ولذلك 
فد انمه إلى سلوك الطريق الصوفى ا ترى فى الماقذ 229 , 
على أنمسلك أن البركات لم يكن هيناً رغم اتب#اه الجو الفكرى فى القرن 
السادس المجرى إلى تلهس الطرق والوسائل للنجاة من بطش الفقباء ووطأة 
الاصولين ا ساعد عل اشتّداد ساعد التبارات الياطنية 2 ول یکن هذا الموقف 
O‏ للمؤلفت ه أسول الفاسدة الإشراقية عند شهاب الد السو روردى 17 
سك 8 الدراسات الفلسفية والأانية , وأيضاً مقدمة كتاب « هيا كل الور لا-مروردى» لفر 
و فق اؤ لف 8 
)۲( راجم اماوة اأصوفية عند کی الدين ن عر للاستاذ الد كتور أبوالملا عذيفى ٠.‏ 


)۳( راجم مةالنا عن « الغزالى ودبكارت » ی مل العرق ادس ديد مدد سبتمير سلة 
7 > حيث تتمرضي لموقف اأنزالى فى المنقذ من ناسية موجه |اشكالى . 
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سملا أيضأ لآن ابن سينا 6ا ذحكرنا ‏ کان مسيطرآ على الفكر الفلسق » وكان 
تلامذته وقد تکار عددهم فى إيران يدافمرن عن مذهب الاستاذ ويكتبرن 
الشروح العربية والفارسية على مؤلفاته . 

ومن الغريب أنه فد نتج عن مذهب أن البركات تياران متعارضان قد 
لايتصلان عن كثب بحقيقة موقفه الفلسنى بقدر إرتباطب] بالظروف والملايسات 
اتی صاحبت ظبوره » فر آولا قد هجر ممتقدء الیو دى وارتضى الاسلام ديت 
وهو أيضا قد انتقد ابن سينا وعمل على هدم مذمبه اافلسن بقطم النظر عن كونه 
صاحب مذهب فلس جديد ستحق بأن يكون موضع نقد للفقراء الممارضين 
للنظر الفلسنى على و جه العموم . 

وأول الموقفين المتعارضين هو موقف الفقه ال ملي ابن تيمية () » الذى 
دافم 0 عن أن الر کات درن فهم دقيق لحقيقة مذهيه فى الخاق والآلوهية ‏ وقد 
».كون فى اقتراب المذهب ظاهرياً من المرقف العام للأشاعرة ما يفسر لنا هذا 
القبول المقسرع من حافب رجال الدين هذا بالإضافة إلى ما قد يكون لثله من 
مكابة خاصة عند فقراء المليين حيث أنه انقلب من اليرودية إلى الإسلام عن 
طريق البحث والنظر لاتقليدا الآباء أو للشيخة . 

آما الموقف الثانى فيتمثل فى نقد شيخ الإشراق اللاذع لآراء أفى الركات فى 
الخلق لقوله بإرادات. متجددة حادثة إلى جانب إرادة أزلية ثابتة فى ذات 
الله 29 . وهو يعمد ذملا فى كتاب المطار سات 27 عنوانه , فى إ«طال قاعدة 
لآنى الركات وفى سبب انطباس الحكة , يقول فيه : 





مجار)١(‎ 

Laoust (H.) Essai sur les doctrines sociales et politigucs ( 
Taqi a-Din Ahmad ibn Taynıya, Le Caire 1989. 

(؟) راج لإبن تيمية ٠‏ الرد على اللسقبين » ١س‏ 53 ءس ١‏ س 84 » وأيضا منباج 
١ 2‏ س ٩۹۸‏ » راجم كذالك مقدية 0 المتبر 8> او 

(؟) راحم كتاب « الشير » + ص 2151-1506 ليكورن من أضال الل تمالى 
لقديم الدى حو أول ااخلق ومنها الحديث امحدث فى ااجز تبات الت ددة .ثل اترال الفيث 
و#ريك ارياج 0 

(4) كتاب الشارع والطارحات ,» طمة استاتول سسة *4؟١١‏ ظظرة: الادء8لا١‏ 
س ©**4 وما بيدها. 
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و ومن يشرع فى مالا يمنيه من المتأخرين ويريد أن يذب عن مذاهب 
لا يعرفها ولا يحيط بحجج أهلبا [نسان يسمى آبا الر كات المتفاسف أمبت عل 
واجب الوجود إرادات متجددة غير متناهية سابقة ولا حقة... فأثيت له 
( إذن) إرادة ثابتة أزلية وإرادات متجددة لاتتناهى , وخالف فى هذا الرهان 
كل من له فى النظر أقل رتبة » وخالف مذهب اليرودية أيضاً الذى كان يراه 
والإسلامية التى انتقل اليبا » , فلا عقل ولا قرآن »  »‏ يقال ء إلا أنه ظن أن 
هذه الملل ريما تقتضى هذرا . . . ثم إن كان ( أبو الركات ) ينتسب إلى العلوم 
ا لحكمة فكان بحب عله أن بطالمما أولا و :ضط E‏ راان 
لمثل هذا الجنون القذر الإتيان مثل هذه الحذيانات القبيحة » لانه لم يكن للحكة 
فى الآرض سياسة قائمة 9» . ولولا جسارة الرجل المذكور ( يقصد أبا الركات) 
وشدة إقدامه فى عق البارى على مثل هذه الاشياء . وفى أمبات المسائل على 
خلاف الرمان ومذهب التوحيد للخاصة والعامة ما قدحنا فيه هذا القدح » فإن 
المباحث بعد أن كان بشرياً ليس بسجيب منه اقطأ . وأما رفض الحق الصريح” 
بالوسراس فلا يمذر عليه . . 


أما أن موقف أنى الركات فيه عخالفة صريحة اذهب التوحيد للخاصة)) 
والعامة ‏ على مايقرر ماحب المطارحات ‏ فذلك رأى فيه مبالغة بل مخالطة 
وامصحة . وليس هنا موضم الكشف عنما و نما الذى يعتينا هو أن صاحب هذا 
النقد الجارح أى السبروردى نفسه قد تأثر إلى دكبير بموقف صاحب , الممتيره 


0( امرجم الا ظرء ۲ ٠۷‏ 

(؟) هد. اهارة الى الحكيم أو الإمام القام س راج .قدرة حكتات ك1 الإشراق 
اير وردى ء راجم أيما تا لامؤاف سران « نظرية الإمامة بين اناطية والسير وردى » 
¢ الثلاقة مدد .0<“ يرنية سنة ۱۹۰۲ »۲ عدد ۷۰1 پوليو س ۱۹۵۲ . 
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فى نقده لإبن سينا . وهذه ظاهرة تستحق البحث والتسجيل فكثيراً ما يتبين لنا 
أن أشد المفكرين نقد اذهب معاصر له هر | كثرم تأثراً به ونقلا عله . 

وئمة ظاهرة أخرى استشفها خلال التطور العام لفاسفنة الإسلاميين » وهو 
أنه كان لابد من أن دز مذهب وسيط عبد لظبور الافلاطونية الكامئة فى ابن 
سينا ؛ وهذا هو الدور الذى لسته فاسفة أى البركات إذ ساعدت ثقدها لذهب 
ابن سينا ( الرسمى) على [ماء أفلاطونيته المستئرة و بذلك تبيأ الجو افلس لظو ر 
التيار الافلاطونى الإسلاى الواضح عند السبروردى وتلاصذته إلى المدر 


الشيرازى ّ 

ماهر إذن هذا المذهب التقدى الذي [نتصر له ففيه حشيل معزمت وعارضه 
وتأئر به فيلسوف إشراق ؟ 
© - مشكلة الالوهية(0 : 


لنعرض لموقف صاحب المذمب من مشكلة الاق والآلوهية ؛ فيدما يضعابن 
سينا , الواحد . فى قة الوجود ويمله خالماً بالطبع مد أنا هنا إزاه موقف 
حمل الله خالا بالذات , فهو يفءل سب ممرفته وعليه وإرادته لإدراك هدف 
مو جوده . وإذن فجرده هو هدفه من فءله والموجودات کا صادرة 


O عن‎ 


وإرادة الله ليرت جزءآ من ماهيته نه إذا كان الله ملا لإرادته فإن 
الماهية الإلحية ستكون كبيولى تل فيها الإرادة ؛ إذ أن الإرادة عرض يماج 


٠. 1۹-11 راحم كتاب « المشبر » ج؟ س‎ )١( 
ُ 39 )غ0( امرجم لابق س‎ 


> ¥ 


إلى حل () ونى هذا الموقف مءارضة صريحة لما ذهب اليه اين سينا بصدد 
الإرادة الإلهية . 

ومن ناحية أخر ى جد أن ان سينا بنكر علم الله بالج ئيات فيمطل القدرة 
الإلمية ويحمل الله أقل؟لا من النفس الإلسانية [ذهىتادرة على إدراك الجزئيات 
والكليات مما » وليس فى إدراك الله للجرئيات الحاق للجسمة بذاته الثرهة عن 
علائق المادة ومفاتها , فإننا ندرك بتجر بتنا أن نفو سنا وهى غير جسمية تدرك 
الجرليات 7 وإذا كان الإنسان يدرك امحسوسات حواسه فبو يدرك أبضآً 
الروحانيات كاللائكة بالإستدلال , ولو وصلت نفوسنا إلى مرحلة التجرد 
لأدر كت الروحانیات کا ندرك المرفى باالمين فلا يمتجب عنبا ثىء ٠‏ فلم لايكون 
إدراك الإله واللائكة كسائر الموجودات على هذا النحو فلا ممحتجب عنه ثىء 
بشىء ؛ ولا يضيق وسعه عن [دراك كل ثىء كالم تضق قدرته عن ادما 
بأسرها وإدرا كه لها إدراك نفوسنا لمبصراتها على الوجه الذى لايلزم منه حاول 
المدرك فى المدرك على ما قال به أصحاب الحلول » ولا التشكل بشكل فى يحسد م 
قاله الجسمون ,620 

وإذن فبو يرد على ما ذهب اليه ابن سينا من [نكار علم الله بالجزكيات (1) 
وجل عليه والإدراك المباثرلآمل المواجد والاذواق ؛ وينكر أيضاً على طوائف 
الجنسة والحاوليين ما ذهبوا اليه من آراء لاتتفق مع ما يحب أن تكون عليه 
الألوهية من قدرة مطلقة وكال فائق . 


على أننا يمد إلى جوار هذا الموقف الذى يقترب من وسمبة النظر السفية 


. ٠١١ امرجم الاق س‎ )١( 
. ۸٠ امرجم السابق س‎ )١( 
ارچ ای س‎ 
راجم آنا ءاقشة هدا الوض, م ى اافسل‎ ١8 راعم الاشارات لابى سينا س‎ ):( 
الثا لن فشر مس مدا الكتاب م‎ 
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إستعالات لمصطلحات فاسفية مرة.طة مذاهب قد تتمارض مع هذا الموقف› 
فالماف مثلا يطلق على , الله , أمماء تثير إلى ثنائية النور والظلام . 
ور جع الكثين منها إلى أثولوجيا أرسطاطاليس وكتاب مشكاة الانوارلاغزالى؛ 
وسترى أن فياسوفاً كالسبروردى بأقى بعده ستعمل نفس المصطاحات فى مو لفاته 
الإشراقية . فالله عند أنى الركات عند الإشراقيين هر نور الأنوار» () وهو 
, القاهر ,(5) و , الجواد . يقول المولف بهذا الصدد : , إن العار فين 
وحدم مم الذين ؛طلقرن على الله هذه الاسماء القريبة من ماهيته ذلك لآنهم 
يدركونه إدرا كا مياشراً ©» وى رأيه أن ا كثر هده الآسماء دلالة على الماهية 
الإلمية هو ء بور الانوار . .ولا عجب أن ينطاع 29 للداعى به ( أى بور 
الآنوار ) مانى السموات والارض جما (1) ومصدر عنه ( فور الانوار) 
وجود الآنوار بأسرها شفيها وظاهرها وعلتها ومعلولها فبو نور الأنوار 15 هو 
ميدأ المبادىء فرو أبعد من أن برى بالعين وأحق أن يرى لكونه الاظهر فى 
الوجود الاسبق . والاحق بالوجود . . . فبو الاظبر فى وجوده وأن هو اله 
5 والاخق عل أنصارنا الى نورها من نوره أبعد, (© . 

وإذن فبناك نوعان من النور: الأول خف وهو النور المعقول ويشتمل على 
الذوات النوراية كالالوهية والملائكة وسائر الروحاننات أما النوع الثانى من 
النور فبو الدوء الممسوس الذى نشاهده بالمين وهو الشماع الصادر عن الشمس 
الحسرسة . وتلى هذه الأبوار امقر لة والمحسوسة كتلة الادة وهى ظلام كثيف . 


<۹4 ٠١۸ امرحم الاب‎ )١( 

() امرجم الابق س ٠۲۸ ١۱۲۰‏ . 
(۴) المر حم الاق ص ۱۲۸ . 

(4) الرجم السابق س ٠١۸‏ . 

. اعارة الى ظرية الملاع مند الصوفية‎ )١( 
. ٠١۸ الرجم الابق س‎ )0( 

(7) المرجم السابق س ٠ ١١١‏ 
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فبو[ذن يفرق بين الآنوارالظاهرة الحسوسة وبين المادة : فالآ ولى فى نظره ليست 
من الاجرا الآأرضية الكثيفة المظابة بلهى صادرة عن الثار اللطفة الشفافة © , 

ولا شك أن هذا القييز الواضح بين الآتوار المعقسولة والآتوار المحموسة 
وبينما جيم وبين كتلة المادة » ثم إرجاع الأنوار الحسوسة إلى الدار » إلى غير 
ذلك ما يعرض له صاحب , المعتبر . [نما يربعع هباشرة إلى الثنائية الفارسية القى 
کن هما تأر واضح الممالم على الفكر الإسلانى . 
٠ 4‏ فقد مهي الم دور عند أبن سينا : 

وبل أن كير المؤلف بين الثور المعقول والتون الحسوس ورتب لكل منها 
. صفاته وعلاقته بقوانا الإدراكية ؛ يعود فيحاول أن عرض مذهبه ف , اء 
الوجود چ‘ 

كيف ينشأ الوجود ابتداء من نور الانوار أو بمعتى | خر ما هو , ميكانيزم 
الخلق » الذى يشير عمايات الابحاد وتشييد الرجود ؟ 


يبدأ أبو الركات أولا بإستعراض آراء المشائيين الإسلاميين فى المرضوع 
فبلخصبا تلخيما وافيأ » فهم فى نظره قد أمبتوا ِلهأ واحدآ من كل وجه لاكارة 
فيه وهوالموجود بذاته ولاموجود معه فى مرتبة وجوده (65 , لم هم قد وضعو 
مسلا أساسيا سارعليه شيمتهم فيابمد؛ وهو أن الواحد لايصدرعنه إلاواحد0», 
فأول ماوجد عن الواحد شىء راسد جادت ذاته بإيماده وصدر عن ذائه لاجل 


ذايه 210 


ITY امرجم السا بق س‎ )١( 
(؟) امرحم السايق س ا‎ 
. A امرجم الابق س‎ )۴( 
. ٠٠١ الرجم لابق س‎ )4( 
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و يمل المؤلف ت#صيل حدوث الكثرة عند المشائين بقوله : , قالوا : ( أى 
اللقائين) إن البدا الأرل من جبة عقله لذائه يذاه صدر عنه المماول الآول» 
والمعلول الآول يمقل ذاته ويمقل علته » وبعقل من ذاته حالتين : إمكان وجوده 
داق وهر امد بالقوة وفى القرة ؛ وو جورب و+جوده بالآول؛ وهو أمر بالفمل. 
فن حبة عله للمبدأ الآول يصدر عنه عقل بالفمل أيضاً »> ومن جبة عقله لذاته 
«صدر عنه شيئان : أحدهما من جبة إمكان وحوده وما هو مه بالقوة ٠‏ والآخر 
من جبة وجوب وجوده وصيروراه بالفمل؛ فن جرة ما بالقوة دو جد عنه جرم 
الملك الأرل » ومن جبة ما بالعمل يصدر عته نفس الملك الاول ال#_ركة لهء 
والدئ عندن عن المبدا ا اول و اعد و عن الول الآرل تلائة أشاء .٠‏ وكدلك 
دستمر فى هلك بعد فلك من جبة . عقل بعد عمل وتكثر المقول والنقوس 
والافلاك بذلك حتى بنتبى إل الفلك الاحير وهو فلك المَمر . قالوا : وعقله هو 
العقل الذى تمتدى به نفوس البشر وهو الذى يسمونه الممّل الفمال وعنه تصدر 
قوسن البشرتوقالر| + لاد ل المقل «القفال" الذى النقومن الان هر ارول 
عقل هلك القمر . وجمارا عدد المقول الى يسموتها مفارقة بعدد ما يعرفرنه 
من الافلاك مما قال به علياء الحيمة لا نطروا فى الحركات الفلكيسة . وما قالوا فى 
المناصر الكيانية التى مى النار والحواء والماء والارض » ولافى النفوس النباتة 
والحيوانية 4 عتد به ؛ ولاق أنراع الميوايات والنبات والمعادن غل کا 

وهذا هو الدى نقل عن شيعة أرسطو وما خااءهم عليه مخالف ولا اعترضوم 
فيه معتّرض . وهو بالاخبار التقلية أشيه مئه بالانظار المقلية » فلتأخذ الآن فى 
تتبعه وإعادة النظر فى القول من أوله . 29 . 

ويتابع المؤلف ‏ فى موضع آخر - تدريضه بالمشائين و عقدمبم ابن سينا . 
فيرى أنهم بضعون مبادیء مذهبېم وضما دون إيراد براهين وحجج مقنمة , 


)١(‏ امرجم السايق س ۱۵۱ = 8۲ا 
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ومع هذا فم بطلبون من الغير التسلم بآرائهم مقدما كأئها وحى من عند الله 
الول . و قبل -كة أ , دوها كالخير؛ ونصوا فا lai‏ الوحى الذى لا سرض 
ولا يمتس » وليتهم قالوا يمكن هذا وغيره ول يةواوا او جو به » وإن كان ادق 
عن وحى فكان يليق أن يذكروا ذلك فيا ذكروا حتى يرجع عنهم الممترضون 
وا 

وبمل ينا قبل أن تقل إلى إستعراض اده التحليل لامسوال مذهب ابن 
سينا » أن نناقش النصرص الى أوردناها والى بوججز فيها المؤلف الموقف المشاى 
بصفة عامة أو لية » وتستوقفنا الملاحظات التالية : 

اولا: إحساس المؤلف بالإضط راب والإختلاف البين فا يتعلق يأقوال 
المشامين عن العقل الفعال : فرل هو العقل العاشر أم التاسع أم الثامن ؟ وهل يمكن 
حقاً حصر عقول الآفلاك فى عدد ممين ؟ ثم أن المقل الفمال هل هو عمل فلك 
القمر الختص ف نةس الوقت بالنوع الالانى أم أن العقل الفعال الصادر عن 
عمّل فلك القدر هو و حده الخةص بالنوع الإلساى» وهو ربا النوع عل ماس قول 
به الإشراقيرن ؟ 

ثافيا : لاحظ المولف أن المشائين [ستندوا إلى أقوال علماء الميثة فى الافلاك, 
فجملو! عدد العقول يقدر عدد الآفلاك , ولذلك فقد ترددت إختلافات علباء 
الحيئة فى أقوال الفلاسفة المشائية . وقد ردد هذه الملاحظة مؤلف معاصر هو 
درم 2 Duhem‏ › وكذلك فإن أميل رر 7 رو ناسنا E.‏ يذكر مس 
الملاحظة حين كلانه عن مصادر مذهب أفلوطين ٠‏ وجدير بالذكر أن تاسوعات 
آفار طين هى المصدر الركيمى الذى 2 ,منه المشاؤون من الإ.لاميين مذهيبم 
ف السدور . 

(0) الرجم الابق س .١١8‏ 


Duhem : Systtme du Monde ..... (r) 
Bréhier (FE) : L’ Intelligence Chez Plötin (r) 
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ثالث : يةد المؤلف المشائيزالالامين فى آم لم يتعرضوا مباحث المناصر 
الطبيعية والنباقية والحيوانية . ويلاحظ أن أرسطو نفسه قد ألف كتا فى هذه 
المماحث . ولكن الإسلاميين لم ينوا ا ققد كانت تاسوعات أفلوطين مسيطرة 
على مذاههم : وأفلوطين لم يفل بالعلم الطبيمى كا فمل أرسطو . 

رايعا : بطہر عا آور ناء من نصو صر « المت ۾ أنه كانت للثائين ملطة 
كبيرة على الفكر الاسلاى فى ذلك الوقت فا استطاع أن يخالفيم فى آرائهم عخالف. 
ما دها المؤلف إلى أن يوجه [لهم سخرية لاذعة . فيتساءل عنا إذا كان الوحى 
هو مصدر آرام > حى تمتعر أقوالا نقلية لا تخضع للبرهان أو للحجاج المقل ؟ 
وإذا كانت وحيا فام لم يذكروا ذلك حتى يكف المتعرض لم عن الخوض فا ؟ 
ومن هنا نضح لنا صعوبة موقف أنى البركت النقدى ف عصر _موج بالمشائة 
وعفل عسفاسفيرا . 

ويتناول صاحب , المعتير , أصول مذهب اللمشائين ويعرض لا بالنقد 
والتفنيد . وأول هذه الميادىء ما ذهيوا إليه من أن , الواحد لابصدر عنه إلا 
واحد » يتساءل المؤلف عما إذا كان من الممكن منطقيا أن لسلم بصحة هذا المبدأ 
الأسامى عندمم ؟ فيرى : 

اولا : أن هذا المبدأ ع حيح فى ذاته و( كن المشائين لم يستءملوه استمالا 
صحيحا . ذلك لآم فى نفس الوقت الذى يقولون فيه أن المبدأ الآول لايصدر 
عنه سوى موججود واحد وهو العقل الآول جعلرن ٠ن‏ هذا العقل مصدرا 
لثلاث صدورات . فبم .ذا يناقضون المبدأ الذى وضموه . إذ كيف يحوزون 
صدور الثلاثة عن الواحيد بعد أن الزمرا أنفسبم بأن الواحد لابصدر عته الا 
واحد؟ :"2 وكان أحرى بهم أن يحملوا مثل ذلك عن الميدأ الآول , ويحماوا فى 


)00( المعتبر < + صفحة ١٠7‏ » حيث بول « قوم أن الواحد لايصدر عنه ألا واحد 
قول حق فى نفسه » وليس يلزم منه أنتاج ما أنتجوا » ولا يدى عليه مابتوا » فام قالوا فى 
ادا الأول أنه لابصدر عنه الا واحد بالذات ب اعتبارأت متصورة سسقولة لاباشافة ذات 
آخرى الى ذاته الواءدة بل من حبة تنقلاته وتموراته ...»© . 


o - 


الترتيب أولا وثانيا رمقدما وتاليا م جملوا فى الثانى وهو بالاو أرل » وكاررا 
يقولون: - عرض قرلهم أن الثانى ما يمقل الآول يصدر عنه حتفل ؛ و عا يفل 
ذاته يسدر عنه جرم فلك ونفس- أن المبدأ الآول بما يمقل حات عفلا أوليا 
بو حدانيته وبذاته ( كا قالوا ) در عنه موجود هر أول علرناته , فاذا 
أوجده عرفه وعقله موجودا حاصلا فى الوجود ممه كان عا موسق بسدر عه 
کی شون . وكذلك يقل فيو جد ويوجد فيعّل » وتسكون عر قاته عند دواعى 
عخلوقاته » فيوجد مان لال أول . وثالت لاجل ثان كم جاء ى عر عة , 
آنه علق آدم أولا . وخلق منه ولاجله و اء ومئها ولاجلبما واسظ . لست أقرل 
أن ارأى هذا الكن هكذا فى القبل واليمد العلى لا فى انز ماتی تی لاحر ج عن 
قرم أملا ,(0© , 


من هذا انس يتح أن المؤاف رتب للشائين أراء لو قالر! جا لا تماقضرا 
المبدأ الذى أفاموا عليه مذههم » هالواحد يقدر عبى أن يخلق مر حصودا رادا ثم 
عاق لهذا الموجود موجودا خر مم بقاء الوا د الأول علة أرل مدن 
الموجودين داما . فالرجل قد يشترىعيدا ثم يشترى عبدا آعر لمذا الد وعدا 
ثما لمالهدا الآخير وهكذ! . فالميد الآخير يكون مرتبطا بسيده فى نفس الوفت 
ا دی هو مر تبط فيه مع العبد السابق له فى الثراء والذى اششرى من أجل . 
م مخاص المؤلف من إيراد هذه الاه3 إلى إثيات صحة ميدهم الفا تل بأن الواحد 
لا مدر عله الا واحد» ولكنه يستدرك فدكر أن هدا المدآ لاسدى إلا 
مرة واحدة فى بدء الخليقة . فالمئماقون إذن مخطئون إذ يعمسورنهذا المدأ 


)00 امرجم السابق 0 الارجم » 
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فيحددون القدرة الإلحية بهذا الفمل الوحود ويحعلون فمل ! داق لاما عل الواعد 
م يلحقرن هذا الفمل موجودات أقل فى الرتية من الواحد بن المقل الصريم 
يحزم بأن الله خلاق داتما 202 . 

ويتساءل أبو البركات قائلا : .لم لايقال أنه تع_الى جاد فأو بد . . فلم 
يقتصر إبحاده على مو جود واحد ء بل أوجد هذاته عن ذاته بغر سبب ثان 
موجودا أولا ثم يحربرته ولاجله ‏ [ما منجبة تصوره له وإما من جبة ايحاده- 
مرآ وؤللة رواو ا اا دوع غا عدم 
ماتصور ويشاء من تموره » 9( فالشخص منا يتخذ لنفسه ييتا وزيئة » ويمتى 
فرسا» ويشترى له مركيا وزينة ٠‏ وهذه أشياء للف رس . و الزينة للبيت . ولكنها 
فى النباية لالشخص الذى علكبا , وكذلك ضاق الله تعالى ', جودات فتر جد عنه 
وعما عنه » والدى عنه » منه لاجله ومنه لاجل ما عنه ... 29 . فبكذا يعرف 
الاشياء من ذاته » وما بحسن ويايق بها ٠‏ فيخلق شيتا لآجل ثىء » فشكون 
الموجودات عن الموجودات كنار جزئية عن نار كلية وتكون عن المال الاولى 
كالتار اللكلية عن الموجد ٠‏ ولايلرم ذالك النسق » فيكو ن هن أهمال الله تعالى 
القديم الذى هو أول الخاق . ومتبا الحديث الحدت فى الجزثيات اللماتجددة ٠»‏ مثل 
الزال الغيث وتحريك الرياح ١‏ فيكون الله تعالى ‏ >..ب ما وجب من 
مدأيته الآولى وقدرته وحكنته ‏ أراد الخاق بأسره على طريق اللة لايماد كل 
سكن الوجود ثم على طريق التفصيل لإخراج كل مكن فى التصرد والتقدير إلى 
الفعل به فى تقديره وتوقيته أزليا و زمنيا : الزمنى لا +ل الزمى والمتأخر 

(۱) امرجم السابق س ٠٠٠١ 2188 ١95‏ 

6 امرجم الاق ص ٠١۹‏ . 


(؟) امرجم اسايق ص ٠ ٠١١‏ 
(:) امرجم الابق سن 03136ه 
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لأ جل المتقدم والمتقدم لاجر المتأخر والشخص لاجل النوع من جبة دوام اليقاء 
والنوع لجل الشخص من جبة الحصول فى الوجود » فتصدر من الموجودات 
أشياء يكون الله تعالى فاعلبا بذاته » ويكون صدورها عنه ومنه بذاته » ويفمل 
أشياء يكرن منبا بض غقاوةاته كالألاءى و الاسياب » إما فى صدورها عنه : وإما 
فى كونها مقتضى كته فيئسق جميم لك على إرادته الآولى بتفصيل إرادات 
کر بمقتضيات كديرة داتها وفى وقت ماء ولايلزم فىذلك مالرم من أن الواحد 
بذاته لايصدر عنه الا راحد» فبذه أشياء كثيرة صدرت عن واحد راساب 
كثيرة مقتضية » 6 افتضى عند أصحاب أرسطو أن يصدر عن الواحد الدى هو 
المعلول الآول عمسب التصورات الكثبرة أشياء كثيرة . «ان الواحد منا على 
ضعف قو ته ار وضيق وسعه بعل أشياء كثيرة مشامة ومتتاقضة 
متناسبة ومتباينة حسب الدواعى والصرارف الى تقتضيه بها 21 ... كذلك اله 
تعالى يفمل تعسب المو جبات المقتضية ل كته نا جوز وجب منبهاء ولا ينتظم 
انا علم ذلك على لسق ععدودء ولا يقصد عخالمة اجمبور , ( . 

فكأن صاحب , المعتيس » يرى الوجود غاصا بأعداد لاحصر لحا من الخاوقات 
تصدر كلما عن الله دون وساطة » وهى فى صلة مياشرة ممه ه أما إرتباطاتها بينبا 
وبين بعضبا فهى بحرد علاقات تنظيمية ثانوية تقوم بين الآشياء لترتيب 
أرضاعبا فبا بينها على وجه لايسمح بقيام روابط علية ضرورية فما ينها ٠‏ فالله 
هر العلة المطلقة الوحيدة » أما م' ' .٠ه‏ عللا فهى عال اعثيارية . وهكذا نرى 
أبا الركات ينقد الضرورة العلية فى الملرية وماق عماية الخلق أو الابماد على 
المدرة الالبية وحدها . وفى هذا المريم أيضا يقد لجرهرية المو -ودات ولفكرة 

00( ار الابى س ١١١‏ , 
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الوسائط التى يقوم عليها المذهب اأشالى الاسلاى . 

ثافيا : يرى أءو البركات أن وجهة النظر المشائية تنضمن حدا القدرة 
الالمة لافتراضها أن عملية الاق تتخذ إتماها واحدا فقط هر الاتجاه الطولى » 
e EERE E e‏ 
إلى أن نصل إلى المعلول الآخير » بقول امؤلف : 

« وإذا كان الواحد لابصدر عنه إلا واحد . فالموجودات عسب هذا 
يشغى أن تكون علة ومعلولا على لق من لدن الاول إلى المعلول الآخير ولا 
تدكثر إلا طولاء حى تسكون أ علة ب .و ب علة + و ج علة د . وكذلك إلى 
المعلول الاخيير كائنا ما كان . وما كان بوجد فى الوجود موجودان معا إلا 
وأحدهما علة الآخر أو معلولة »نحن نرى فى الوجود أشخاصا لا يتناهى عددها 
لیس عضا علة لبيض ولا معاولا له كالافسان والفرس و إسان من سائر أشخاص 
الناس وفرس من سائر أشخاص الفرسان » ولايازم أن يكون أحد هذه علة 
للآخر ولا الآخر معلولة » فليس كل ما ليس هو علة لثىء ما » هو معلول له.0١)‏ 

ضح إذن أنه لايقيل الموقف المشائى فى تفسير صدور الكثرة عن الواحد 
وبرى أنه إذا الترم المشاؤون مبدآم فان يصدر عن الواحد إلا واحد وسفستمر 
ساسلة الصدورات فى اماه طولى واحد فلن تكون هناك كثرة موجودات 
عل مستويات واحدة أى لن توجد مثلا أنواع تتأاف من أفراد أو موجودات 
ا 
أن آبا البركات ‏ كفيره من الاسلاميين - لم تعرض لماشات 


والواقدع 
الأكادعة حول مشكلة الواحد والكثير رغم أن ابن سينا ياخص طرفا منبا 


)0( امرجم اسابق من ٠١١‏ . 


ويوجز بعض ما أورده أفلاطون فى عحاورة , بارمنيد . فى الميات الشفاه 
حين اكلام عن المثل والتعليميات المفارقة » فى هذه المناقشات الجدلية نجد عدة 
اقراضات لتفسير صدور الكثرة عن الواحد ثم بحد ت-كلة للوضوع فى محاورة 
, فيليب ٠.‏ على أنه يبدو أن ابن سينا لم يتقل عن محاورات أفلاطون مباشرة 
بل قد لاص ما أورده أرسطو عن الثل والاعداد فى اميتافزيقا وعلى ذلك 
فقد جاء تعرض الاسلاميين لهذه المشكلة الحامة خاليا من محاولات الهف_كر اليو نای 
قبل انتقال الفاسفة إلى المسامين . 

ه - نظرية آبى الر كات ف الاق المتعدد الابعاد : 

انی نقد أى البركات لمذهب ابن سينا المثاتى ومدرسته إلى أن اتباع هذا 
القت حرا قل المدريى :15 رد واد سر اده العارل دوا ذلك المد 
الالحية . أما هو فقد قال بالحرية المطلقة الالوهية فى دورها الخلاق. وبذلك 
رفض تلك الهتمية المسرطرة الى عدم لها فمل الخاق عند المشائين . 

فاته تخل فى كل لظة كثرة من الاشياء بطريق مباشر ونس مياشر » وقد 
خلق الله موجودا واحدا بطريق مباشر » خاقه بذاته ولذاته / بده الخليقة ثم 
اق اله مو جودا انبا من أجل هذا المرجود الأول » وهنا تيدأ نقطة التحول 
عن المذهب المشاى » وكا بصدر الموجود الثانى عن الحتق الأول آى اله عند 
المشائين تمد هنا آن هذا المر جود يصدر عن الله أيضا ولكنه يصدر ليشيعحاجة 
اقتضاها الموجود السابق عليه فى الوسود . وهذا هو فقط ممنى صدوره بطريق 
غير مباشر . 

شول الؤلف : , فالذى يوجد عنه بذاته فى بداية إيحاده واحد لامحالة 
فذلك الواحد أفرب له وأشيه به من سار لوقاته لآن وجوده صدر عن 


ذاته بار ادته لجل ذاته فر فاعل وهو قابته ... ثم أنه أوجد مو جودا ثانا 


ب لاك الى 


لاجمل الأول فيو أينا لجل » لانه من أجل ما هو من اجله فو الأول غاية 
أدلى . وهو الغاية القصوى ٠‏ والثانى غاية قصوى ‏ وليس هو الغاية القر ية 
الأول ء وغاية الغاية ء وهى الغاية البميدة أحتق عمنى الناية من الفاية القرية , 
فان كل ثىء من أجل الغاية البميدة » والبعيدة ليست من أجل ثىء : فاذا خلق 
من أجل ماحاقه من أجل ذاته ففد خلق الثانى من أجل ذاته أيضاء فيفمل أعنى 
يوجد مو جردا لاجل ذاته وموجودا لأجل الموجود الذى أوجده بذاته _ 
فتکون المو چودات عن الله تعالى لآن متما ماعته ومبا ماهو عما عنه . وما عنه 
منها ماهو لذاته عن ذاته وهو واحد )ا قبل ومتبا ماهر لجل ما عنه . ومنه 
تتدىء الكيرة فيا عنه » وفيا عما عنه طو لا وعرضا . قتاضاءف إلى نهاية وغين 
ناية فى الآزلى والزمنى » فيكون من أفمال الله تعالى ماهو أزلى لابتقدم وجوده 
زمان مثل عليه بذاته وبالوجود والموجودات الى صدرت عنه بذاته . ومنه 


ماهو زمی وهو ما بقعله لا جل الزمنيات والموادث والمتغيرات 5 O.‏ . 


وهكذا ترى أن الله يتدخل فى الزمان بعد آن كان الفمل الإلمى أزليا خارج 
الزمان و يتصل فمله بالجز يات الحادثة فى هدا الءالم دون حاجة إلى متوسطات 
بعد أن كان الله عند ابن سينا لايعام الجزئيات » و يضرب أو البركات مثلا 
بالشمس فرى حينا تتمكس على جدار فتضيئه ويتمكس شمعاع من الجدار المضى. 
على جدار آخر فيضيئه وهكذا إلى داخل السكبوف » فان ذلك ااضوء بأسره 
صدر عن القنمس أملا فلا يسح أن يقال أن الشنماع صدر عن الحائط المضى. . 
قبو أصلا من الشمس وانمكن على عائط آشر 250 أى أنه بريد أن برهن عل 
ا دعوى المشائين فى قولحم مجوهرية الوسائطفالجد'ر المتوسط لم تكن له فاساية 


)200 المرجع الابق س ١5‏ 
)( اار جع الابق نفس الموضم - 


- 


تذائية حا انمكس منه ضوء الشمس عل الجدار الآخر : فالفاعل الحقيق هنا هو 
ضوء الشمس والشمس هى الدلة الآولى فالله مثله كشل الشمس فى هذا المثال , 
ويذكرنا هذا المثال يتشبيه مثال الخير بالشمس عند أفلاطون والواحد بالشس 
عند أفلوطين وقول الاسلاميين عنه أنه شمس العالم الممقول » آما سار الخلوفات 
فبى راجعة كلبا إلى وجود الآاول دون أىضرورة علية وليسلهده الخاوقات أى 
أثر فى اتماه الفعل الإلمى فبى لاتتصف إلا بالإنفعال والقبول . 

ولاشك أن هذا الموقف يقترب من موقف الأشاعرة العام » والحقيقة أن 
مذهب أبىالركات يتضمن مذهب الأشاعرة معدلا ما أنتجته المدارس الاسلامية 
ل ل حرمو نا وهذا نلاحظ أن الولف لم برك تخطيط 
الوجود وجزئياته للصدفه م فمل الأشاعرة بل أنه نظم , المااسبات » الأشعرية 
وابتدع فسكرة الارتباط الثانوى بين الخلوقات فام يكن م المستساغ أن يغفل 
ما تحدئت عنه اللدارس الفلسفية من نظام كم للو جود ؛ فتكلم عن الغايات 
الجزئية وعن ء حاجة , الموجودات إلى موجودات أشرى وأن هذه , الحاجة , 
وهى الرباط الذى يترجمه المشاؤون إلى , علة ومماول ٠‏ هذه الحاجة مى الى 
تقتضى صدور الفعل الإلمى وتتمخض عن خاق جديد . ولو أن عمارات صاحب 
« المت » تنم عن حذره البالغ من الوقوع فى شرك ميدأ الحتمية الذى تصدى 
للرد طبه. 

وإذن فأبو البركات يوجه نقدا شديدا إلى نظرية الصدور ااشائية ان 
تقوم على أساس تمحديد الفيعض ف إتجاه طولى تنازلى ٠.‏ ويفتهى إلى إثبات 
فكرة تكثر الحلوقات فى كل الانيا. فالله هو الملة الآرل الحاممة وهو 
الى ذز الدى فاق باستمرار دون توقف فى اتجامات وأساد متمدده لا 
تقتدر فقط على البمد الطولى التنازلى ؛ #الشمس ترسل أشمتيا فى جم مع 
الاتعاما.-. , وهذا الخلق ليس صدورا ضروريا بل هو فمل .إرادة سادرة عن 
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بالذات وترجع إلى ما تتعلق به بالعرض . 
5 الس الانسانية وقواها : 
وقد انتفل أبو البركات بعد نقده أنظرية الصدور المثئائية إلى التعرض 
لمرقف مدرمسة ابن سينا من النفس الإلانية وقواها 209 , وقد انع المزاف 
نفس المذبيج الذى اتيمه فى المبحث الوجودى . ذلك بأنه بدأ بامتعراض موقف 
المشائين من النفس ثم حاول أن يلتقده وانتهى إلى وضع نظر رة جديدة فى حفيقة 
النفس وقواها . يتكام المشاؤون عن عل هيولانى أو منفعل ؟ يسميه أرسطو 
وعقل بالملكة وآخر بالفمل2"9. ويتساءل صاحب المعتبر عن كيفية انقسام المقل 
25 وهو واحد غير منقسم - إلى هذه الاقسام ٠‏ وكيف ممرئون النفس الناطقة 
وهى قوة نظرية خخالمة ؟ وهل يصح أن تسمى هذه النفس عملا هيولانيا وهى 
وحدة معقولة ؟ أنهم يسموئها هكذا قبل أن تمصل على الصورة المعقولة وكيف 
إذن تحل الصور المعقولة فى الميولافى ؟ . 
, وقالوا أن النفس الناطقة التى هى نفس الإلسان هى عفل هيولانى وعقسل 
E (0)‏ البركات موقف المشائين اثلا أنهم لم يفهموا المراد بكلمة 5 عقل هيتنا» 
ا أوردها اليو نانيون » فقد أراد بها الإسلاءيون الممنى الممل » بينا أراد بها الونائيون المعى 
النظرى فعسب » وهدا على رأيه هو مصدر الخطأ عند الإسلامين » أما هو فيرى أن التفس 
وحدة غير منقسمة ومن الدقل العملى والنظرى « المتبر ج + ص ١45‏ » والواقم أن هذا 
النقد فيه جكثير من البالفة فلك أن أبن سينا مير بين عذين الممنيين العقبل ( راجع رسبالة 
المدود لابن سينا ) وأرسطو نفسه يز بن الل النظرى والمقل السلى ( راجم مسكتاب 
النفس لارسطو القالة الثالئة الفصول 6م75 ٠.)‏ 
(؟) راجم كتاب النفس لأرسطو ء المقالة الثالثة الفصل الامس عن اقل اافمال ب 
زا افا وت تاريخ الفسكر الفلسنى ب ؟ أرسطو ٠.‏ راحم كتاب : 
Vide Goichon, Lexique de la Langue Philosophiqne d'ibn Sina.‏ 
Paris 1988. Sec. 489 et 440 pp 225-2833 V. ausgi Duhem, op.‏ 
dit p. 80.‏ 
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بالقوة ومن شأنها أن تصير عقلا بالفمل إذا تصورت فِصور المعلومات ء وقبل 
ذلك فبى نفس عركة لليدنء فكأتهم سعوها عقلا هيولانيا لكوتها تكتسب الصور 
يمد مالم تكن سماصلة لا وفيها .. وما قالوا ( أى قدماء اليرنان ) هكذا . بل اوا 
أن للازليات هيولى لا تفارقها الصورة وللكاتنات الفاسدة هيولى . تستيدل 
أصورة بأشرى بالكون والفساد» وسموعها كليي) هيولى . فإذا كانت الحالمكذا 
بالمقل والنفس أيضآ هيولى للصور الملية الممقولة » قالوا بل العقل إذا عقل شيثاً 
فذلك الممتول صورة بحردة عن الحيولى يكتنه المقل بها و بصير هو فى وهى هو 
فيكون العقل والماقل والممقول واحداً . وهذا عجيب جداً .. . فكيف يصير 
هذا وذاك ممآ ؟ 20© وإذا عقل آشباء کا وهو واد يعت 5 كلن أولا.. 
فبو إلسان وفرس وحار وشجرة وغير ذلك ٠‏ وما هو ثىء مثبا . فا الفرق 
بينه قبل أن يمقل وبمد آن عقل » فإن كان المقل الحل فبو البيولى » والمعقول 
الصورة . وإن كن المعقول هو امحل . فالمعقول قبل العمل , و لا يكون الحال قبل 
امل . ثم أن امل واحد متقدم الوجود ملول ما بعل فيه » وتحله أشياء كثيرة 
تشترك فى الحلول فيه . ويكون محلا مشتركالها . والعقل كد لك لللعقولات فهو 
مول لها كالنفس للصور الى تعيبا وتعرفها . فبأى فرق تسمى هذه غقلا 
هيولانيا . ويسمى ذاك عقلا مطلقاً ؟ , 29 . 


وإذن فقد رفض أبو البر كات موقف المشائين بصدد العقسل وتقسيمهم له 
إلى عقل هي ولانى ٠‏ وعقل بالملكة وعقل بالفمل وعقل مكتسب » ودافع عن 
وحدة العقل ٠‏ وتكلم عن وحدة النفس الناطقة وجوهريتها . والواقع أن 
المشائين لم يقولوا بانقسام العقل بالفمل إلى هذه العقول المتعددة ٠‏ بل 


۰ ۱٤۲ ص٣‎ + امبر‎ )١( 
° ۱4۴ م .س +۴ ص‎ )۲( 
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انم قكلموا أيضاً عن وحدة المقل وآشاررا إلى عملياته المقلية وقراها الى 
عبرو .| عنبا بهذه التقسيات إل عل هيولانى وعقل با لمل . . الخ : ولكتم 
جعاوا مكل الفعال خارج النهس ٠‏ يشرق عليها ويمدها بالمعارف » وهو أقنوم 
أو عقل كون مفارق يكون بالفمل داتما . 

وقد اصطدم صاحب د المعتس » يفسكرة العقل الفمال(1» . رحاول أن يمد 
حلا لهذه المشكلة وسترى أنه يقدم حلا أفلاطونيا . فهو يرى أن الآساس فى 
عباة التمقل ليس المقل الفمال الذى قالوا به . بل تماذج مثالية معقولة شييبة 
بالمثل الافلاطرنية . وهر فى هذه المشكلة بتردد بين موقفين : فى الجزء الطييمى 
من كتاب , المتبر » يذكر أن التفس تستطيع أن صل على الكل بذاتما 
وبقدرها الذاتية » بدون ساجة إلى ثىء آشر بالفمل لكى يوسلما إلى مثبة 
الكال 29 ويستطرد فيقول أنه يمكن قبول فسكرة المثشائين عن المقل الفمال على 
أنها صادرة عن حدسم له ولس نتيجة لبرهان عفل مقنم ا لا يازمنا قبول 
مو قفوم بالضرورة 2 

, كذلك النفس يحوز أن تخرج إلى كلما بذاتها من غير أن يكون لبا شىء 
هو كذلك بالفمل مخر جما إلى الفمل . وينتبى بها إلى كالا سوى ادراك 
المر جودات والنظر فيباء فيجوز أن يقول القائئل بما قالوه من المق لفسال تقديراً 
وحدساً ولا بحمل ضروريا لازما 1 بل من طريق الآولى والاشبه » وعلى ذلك 
الوبيه قاله من قاله من القدماء 0 

أما فى الجر الخاص با بعد الطبيعة من كتابه فبو يذكر فى تحط أنه لوس 

۷ < راج أ العذاء‎ clea 4Y » راجم تفسيل الغا بة فى « الحا‎ )١( 
: وأيمأ‎ 11٠0 موأشون ( الحم ) فترة‎ ١ ٠١۸ س‎ 
trilson : Archivesd’hist. doct. et litt. du Moyen Age, dirigées 


par Gilson et Thiery, to 1V, 1929-1930 «les sources gréco-arabes 
de l'augustinisme avennisant ». 


0( تجد نفس الفكرة عند أفلوطين» راجم التاسوعات ( التساءية الرابمة مقال ٣‏ فصل ١‏ 
(م) كياب المتبر ب 7 ص 1١١‏ فصل ۲۳ فقرة ١‏ سطر 0 
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من المسئيمد وجود ممل للنفس أى عقل فمال ٠‏ ولكثه يتساءل فى نفس الوقت 
عنا إذا كان متاك ممل واحد لسائر النفوس الانسانية أم أن لكل نفس 
معلا مختص بها أو عد مطلين , فإن العلم لم يدانا من ذاك [لا على معلم مطلق 
لا على واد ولا على كثير » وم فى هده المقالة يتولون أن هذا العقل الفعال هو 
الملة القربة الى عنبا صشر وجدود النفوس الافسانية . رعسب ذلك رونا 
واسدة النوع والماهية والطبيمة والفريزة لا تختلف فى جواهرها » وما تختلف 
فى سالاتها المرضية الى تاحقها من جبة الابدان وأمزجتها والتعالم ,0© . 

ويستطرد المؤلف تحددآً موقفه فى مواجبة المشائين فيقول : , ونحن فقد 
أوضحنا بطريق النظر الاستدلالى من أحوالها وأفمالبا [لاف جواهرها 
وماهياتها بالتوع والطبيعة » فهسى عن علل كثيرة لا عن هلة واحدة ك قالوا . 
ول بق بحسب ذلك النظر شك فى كدثرتها بالماهية والطبيمة والنوع ٠‏ ولم ببق 
شك فى كثرة عللبا » لكنه لم يتضح وضوحا شافيا » هل لكل نفس من النفوس 
البشرية علة بمفردها أو لطائفة طائفة منبا علة واحدة تصدر عنها , 29 . 

سدو إذن أنه قد اختار الحل الثانى للاشكلة وهو أن عال النفوس البشرية 
متكثرة وليست واحدة » وأن هذه العلل تقوم بوظائف العقل اافعال عند 
المشائين . فيوجد إذن للنفس مرشد أو معلم . ولا يكنى معام واحد للقيام بهذه 
الوظيفة الروحية جميع النفوس الالسانية ‏ ومن ثم فلابد من السام بو جو د عدة 
معلدين أو علل أو عقول تصدر عنها النفوس . 

من الواضح إذن اننا آمام تحول واضح المعالم فى التفكير الفلسفى الاسلائى 

)١(‏ المرجم السابق ب ۲ س ٠١۲‏ أى أن الجسم هو مبدأ التعخس لانفس وذلك خب 


(۲) امرجم الساہق ص ١١۴ _ ٠١١۲‏ . 


055 امه 


فا بختص بشكلة المقل الفمال » فبعد أن جمله المشاؤون موجوداً مفارتا 
واحداً غير متسكثر نحد هنا توزيما لوظائفه على عدة عقول أو وحدات روحية 
لكل منبا صفة العقل الفمال ومسكزه بالنسبة للنفوس الالسانية ويكون هذا 
المقل بمثابة الملة أو المرشد الروحى للنفس الانانية . هذا الاتماه إلى تفتيت 
وحدة العقل الفمال فيه خروج على فمل الصدور التنازلل ذى اايمد الطولى » 
لآن تواجد وحدات روحة على مستوى واحد معناه تجاه المدور إلى العد 
العرضى بالاضافة إلى البمد الطولى ؛ وهذا ما يتعارض مع الموقف المشال . 
وسترى أن فمل الصدور العرضى وتكثر الوحدات الروحية فى مستوى واحد 
سيؤدى فى النباية إلى ظمور ما عرف فا بسد بأرباب الانواع عند 
الاثراقيين () . 

وإذن فالنقس الانانية ذات علاقة وثيقة مع موجودات المالم الإلبى 
ذلك لآن علاما توجد فى هذا العالم الأعلى » و يرجع إختلاف النفوس وتفاضلبا 
فى مرائب الكال إلى شرف عللها ومراتببا فى العالم الأعلى 29 . 

ومن النفوس الافسانية ما يستطيع ‏ بفضل الحدس أو الاشراق ‏ أن 
يدرك الآنوار العالية عبانا » وقد تدرك الأفس الكاملة أعلى مراتب الوجود 
فتشاهد نور الانوار : و قكا للبصر ثور يبصر به مثل نور الشس وأور 
المصباح . كذلك للبصيرة التى نعنى بها الباصر الحقيق من الالسان الذى هو ذات 
الننفس المدركة المارفة العالمة نور تقوى به » هو النور الملك . والمقل الربوى» 
فاتها تتقوى بادراك ما فى كل طبقة من ذلك على إدراك ما يماو عنبا ء ° . 
وإذا كانت النفس مرتبطة بالجسم ولبا من قواها ما لا لستطيع مارساه بدون 
)١( 0‏ رايع د سكة الاشراق » طبنةكوريان فظرة ٠١6‏ س ١16‏ » الطارحات فقرة 
۸ص 40٠‏ . 


)2ن( « المبشير ص . 
(r)‏ م. س ص ۱١١‏ ۰ 
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حلولحا فى بدن ٠‏ إلا أتها ‏ أى النفس - جوهر من طبيعته أن بفارق البدن إذا 
وصل إلى درجة عليا من الكال حيث الحياة الفاضلة فى العالم الآعلى إلى جوار 


وإذن فبناك عالم أحمى يسمل جواهر مفارقة عالمة مدركة غير متعلقفة 
بالابدان , هى النفوس الالسائية بمد المفارقة » إلا أن هذه النفوس الانسانية 
المفارقة لا قستطيع أن ترتق فى السل الروحى إلى أعلى من مستوى عللبا أو حتى 
أن تسل إلى هذا المستوى ١‏ وقصاراها القرب منبا وفضيلتبا المشابمة لبا .220 . 
فكأن النفوس أن تتحد لل يعللبا ولن تصيح مساوية لمعلل ا فى الشرف 
والروحانة . ولكن هذه النفوس تثرتب فى عام الريوبية حسب شرف عللبا ؛ 
وأفضل النفوس وأرفمبا ثشرنا , ما كانت عادتها وكسبها من المللكات العلبية 
والعملية أشبه علكات اللاك والاشخاص السماوية الذين هم أمل الدار الى 
تصير إليها وعمرة الملكوت الذين تدخل فى زمرتهم »20 . 

وغل هذا فالمؤلف يرى أن النفس حاصلة فى ذاتها على جميع الامكافيات الى 
امح لبا بالانطلاق إلى عالم الملائكة والربوية , عالم المعقولية الخالصة . 
وإذا أضفنا إلى هذا أنها صادرة عن معام أو مرشد أو عقل فيكون رجوعبا 
إلى العالم المقلى هر نفس الانطلاق الذى يتكلم عنه أفلاطون ٠»‏ انطلاق النفس 
من مميسيا فى الحس الأسرء وخلاصيا إلى عالم الثل والأبدية » عالم الملاتة 
ور 

فا حقيقة هذا العالم الأعل الذى تصدر عله النفس ولا تلبث أن تسعى 
راجعة إليه تحثها أضواؤه القدسية ى تغذ المسير وتسللك الطريق ؟ 
Net e‏ 

(0) م. س س٤۱‏ . 

(۴) م. سس ۱۳ , 
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۷ ظریة ابی الړ کات فی العام اللانکی : 

|) الجواهر الروحية اللالكية : 

هذه امو جودات المعولة النى تعمر المستقر الاعلى يسميها اممو لف , ملامكة , 
رغبة منه فى أن تتمشى مصطلحاته الفلسفية مع التصوص الديفية ٠‏ واللائكة - 
عسي واه - جواهر روحية مفارقة تؤاف الم القدس 1 وف من أثان 
الاقراق لالم وهذه الجراهر الساقلة لا تثرتب فى أنواع ولكنبا تهايز فيا 
بيبا حسب درجة شدتها وكالها الروحانى(© وتتميز الملالكة عن النفوس ل 
وهذه أا جواهر روحة عاقلة عن فى آنا خا لصة المفارقة إذ لا و جد أصلا 
فى مادة كا هو الال فى النفس الانسانية . وسواء سميناها عقولا آم ملائكة أم 
أرواحا فالمبم هو أن ندرك حقيقة المراد يها وأنها طبائع غير محسوسة وأنها 
ماهيات لا تتمل الحلرل فى جسم أو هيئة عسوسة 0©. 

وه ذه الجواهر الروحانية ليست هی المقول الى بول ما امشاؤرن 
وير تبونها تنازليا . ومع أنها لا تتماق أصلا بامحسوسات إلا أنها تستطيع تدبير 
امحسوسات وإدراكبا 0© ؛ وفى هذا معارضة لموقف ابن سينا الذى لا يرى أن 
هذه الذرات الروحانية على عل بالجرئيات أو ابا القدرة على تدبير الحسوسات ء 
وقد سبق أن أوضحئأ أن أيا البركات يمترض على [دعاء المشائين ی علم ألله 
بالجرئيات أو قدرته على تدبير الحمسوسات ‏ ولكن صاحب ٠‏ المتير , يستدرك 
فيرسم طر بقة التدبير وكيفية عام الله والللائكة بالجرئات فيذهب إلى أن هذا 

ب ) هل اللائكة هى مثل افلاطون ؟ 


(؟) الوشم السابق . 
(؟) م. س ص ۱11 ۰ 
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عقلى فوق العالم الحسى » وهو يفضل أن يسمى هذا العالم الأعلى . بدالم الملامكة » 
والعالم الربوى » واملنا نلادظ إتجاء المذهب إلى موقف أفلاطونى ومن ممة 
فيجب البحث عما إذا كان المؤلف يقصد الاشارة إلى مثل أفلاطون سينا يتكلم 
عن ١‏ الملائكة . أم أنه يدف إلى ترديد التفسير الذى تقدمه لنا التصوص 
الديزة عن الملاك ووظيفته ؟ أو بمنى آخر هل بمكن اعتبار هذه الذوات 
الروحية مثلا كتلك التى قال بها أفلاطرن ؟ 

يتتاول صاحب «١‏ الممتبر » هذه المشكلة صراحة فيذكر أن أفلاطون يحمل 
كل ما فى العالم امسوس من مو جودات آثارا لعالم النفس » أى أن موجودات 
عالم الحس أشباح ا وجودات عالم العقل , ثم أن هذه الصور الموجودة فى عالم 
المقل أو العالم الإلمى مى مثل أو تماذج وهى كالقواليب الى يتخذها الصائع 
للحصول على مصنوعاته الى تحمل صورة القالب وتكون لسخة مته » , فلذلك قال 
أفلاطون بالمثل والقواليب » وكيف لا وى المل الحققية » بل الموجودات 
مثلبا واسختها وهى آم الكتاب() . 

وفى هذا العالم المثالى يمد نارآ لا تحرق » وأضدادا لا يفسد بعضها البعضش 
الأخر ء هذه الصور أو المثل هى علل الموجودات وتماذجها , وهذه الموجودات 

ولكن هذه المثل ليست ذات وجود مستقل عن ذات الله » فبى صور فى 
الذاب الإلمية من حيث عليه بيا وخلقه لما » وكذ لك النفس الالسافية لدسها صور 
الموجودات العيفية وهذه الصور الذهنية تتضمن تسبتبا إلى الموجودات العينية 
الى هى صورها © . 


. م. س ص۹۲‎ )١( 
. ۱44 (؟) م. سس‎ 


- ۷ ى 


١‏ س أنه حيا يضع الثل ف العقل الإلمى لا يتابع موقف أفلاطون بل 
يتمشى مع ما ورد فى تاسوعات أفاوطين » ويمود فيردد موقف الشائين المسلين 
ما يشعر نا بالتناقض فى موففه . 


۴ س آنه يشحم مستو يات مثالية متعددة » فالمقل الإلمى يتضمن صورآ أو 
مثلا » وكذلك الذات الروحانية المجردة أى الملاك ٠‏ وأيضاً النفس الافسائية 
تتضمن صوراً ومثلا للموجودات . وبذلك تتمدد المستوياث المثاليه وتعود 
كلبا إلى المستوى المثالى الأعلى فى ذات الله » ولا شك أن هذا الموقف يذكرنا 
بتطو ر الموقف الثالى الافلاطونى ف المبد المتآخر بعد العمرض الارسطى له . 
ولكن فصوص , المعتير , لا سمح بدراسة مقارنة مستوعبة لبذا الاتجاه . 


م« بدو أن المؤلف قد أحس بصعوبات نظرية المشاركة الأافلاطونية 
فأشار ‏ فى سذر - إلى أن الصور الذهنية تتضمن لسبتبا إلى ار جودات المينية 
انى مى صورها » آى أن المال الموجود فى الذهن يشتمل على اسبة مشا ركنه مع 
امو جود الذى يتطيق عليه . 

ليست هذه المثل ‏ وهى صور فى ذات الله , ملانكة » بل الملائكة 
ذوات روحافية مفارقة لبا كيانها الوججودى الخاص بها » ولبا وظاتفما الى تتفق 
إلى حد كبير مع التعالم الديفية . 

+ ) الوجود فى صورته اللالكية : 


وإذا كان أبو البركات قد ابتمد عن أفلاطون الحقيق واكتنى بأن وضع 
المثل فى الذات الإإبية » إلا أنه يتجه فى طريق الأفلاطونية عذر بعد أف 


PFA‏ سس 


ماگ الوجود بأشتات من الملائكة المديرين لللانواع . فعنده أن سبب كل حادث 
فى الوجود ١‏ ملاك . فيوجد عدد من الالاكة مساو لعدد السكواكب المرئية 
وغير المرئية وما نرف من أفلاك وما لا نرف » بل يمكن أن تفرق أعداد 
اللائكة أعداد هذه الموجودات السباوية » يحيث يصبح الملائكة مساوين فى 
المدد لانواع الموجودات المعوسة » إذ أن لكل من هذه الالواع الحسوسة - 
ذلكية أو عنصرية ‏ ملاكا يحفظ صورتا فى المادة ويِسّبق الانواع بأفرادها , 
و هذا الملاك , حافظ الصورة , وهو مدير شدون التنوع ومرشده ومملله 
حب قو انين الطبيعة . 

ى فكون من الملاكة الروحاية ما بوازى عدد اللكواكب المرئية وغير 
المرئة والافلاك الى عر ةما والق لا نعرفها » رما زاد على ذلك حتى كان بعدد 
أراع الموجودات الحسوسة من اماد والثيات والحيوان ٠‏ ويكون لكل نوع 
تاملك هن حافك الصورة ف المادة ومستيق الانواع بأشخاصها على طبائمبا 
ركلاتها و حالاتها المتشاممة > وما هو مظنون بل محقق مهاوم » فان حافظ 
العو ... واسد لا الة هو ملقن لأشخاصها ومعلمما ما لا تمتاج فيه إلى تعلم 
يعراش لاما الق تحرى عل شاكلتبا الطبيعية فى أشخاص بعد أشخاص من 
غير تعلم . . . فى أنواع النبات والحيران ... حافظها فى كل نوع على تبدل 
الاشخاص وتذيرها فى الآزمان ... هو واحد باق لا عالة غير متبدل ولا فاسد. 
زالاشيه والآاولى فى طريق النظر يدلنا على كثرة كثيرة فى الروحانياتالملكية,10). 

فكأننا هنا بازاء تنظم جديد لمناسبات الفمل الإلبى » فاته اا كانت عور 
الموجودات فى الذات الإلبية > وكان الاق عملية ينفرد با الله وحده دون 
ااال وسائط , إذلك فان عبلية الايحاد تتخذ الصورة الملائكية كظبر 
تنظيمى لبا » ولا يدادرن إلى الذمن أن لذه اللائكة آى دور فمال فى علية 


ابميس سي م 


(۱) م سس ۱۹۷ ۰ 


الخلق كا أشار أبروقلس من قبل افسياقا مع تعاني الافلاطونية المحدثة » بل أن 
دورها الآسامى هو القيام بالتملم والارشاد لآفراد النوع المكلفة به ٠‏ فبى 
الحارس والحافظ والمستبقى لهذا النوع . وإذا كان المشاؤون قد وصفوا المقل 
الفمال بأنه , واهب الصور ء فان أيا البركات يرفض هم ذه التسمية ويسمى 
الملاسكة , حافظة الصورة , وهو يستبدف من ذلك إلى استبعاد فاعلية الملائكة 
فى عملية الخلق . فيينا يد المقل الفمال يهب الصور أى يلع الوجود على 
الموجودات المحسوسة فيقرم بدرر كوثى . تحد أن الملائئكة يتحدد دورها فى 
حفظ النوع ورعايته » أما وجود هذا النوع فيرجع مباشرة إلى قدرة الله . 
وكذاك فبنا نحد المشائين يركزون عملية الايحاد بالنسبة لللحسوسات فى عقل 
واحد هو عمل فلك القمر أو المقل الفعال حسب رأى من آراتمم > مد أيا 
البركات يوزع وظيفة حفظ الأنواع الحسية على أعداد لا حصر لها من الملائكة . 


ويهذا تتسدد معام المذهب فى مواجبة المقيدة الإسلامية » فاستعاد فكرة 
الوسائط والحاق القدرة الخالقة بالله وحده أمى تبتمد عنه اأشائية الإسلامية 
وتحبذه الموقف الستى وأهل الظاهر على وجه العموم . 


خاتية : 

تبين لتا خلال هذا المرض الجمل لموقف ألى البركات الفلسق »> كيف أنه 
ساول جاهدا أن ينتقد مذهب ابن سينا ء وأن بق فاسفة لا تعد جديدة كل الجدة 
إذأما تم بالطابم الأشمرى ٠»‏ إلا أنه لم يستطع أن .تجاهل الأقائق الهامة 
الى انتبى إليها التطور الفسكرى الفا عند المسلمين إلى ما بعد ابن سينا » 
ولذلك فقد عالج المشاكل التى تصدى للرد عليبا بطريقة تأثر فيبا بتيارات قد 
لاتتلام مع الموقف الأشعرى إذ قد ظبر فيها أثر المنافثمات المدرسية والخلافات 
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المستمرة بين يختلف الفرق والمذاهب . فبو قد اضطر مثلا إلى أن ينساق مع 
التبار الافلاطو نى كم تبين لنا ذلك ولسكنه تلقاه فى بعض المواضع مم 
ما تداخل فيه من عناصر مضطرية . وكذلك موقفه بصدد التنظم اللات 
لوبود لا مخرج - فى قسم منه عمسا وردفى رسالة الملائكة لابن سينا 
والموقفان ترديد لموقف أبروقاس الافلاطوق الحدث . 

أما فما مختص بالنفس الانسانية فقد تأثر بالتيار الروحى الصوفى وأوشك 
أن بقع 1 غير قصد _ فى شباك بعض المواقف الصومية الى لا تتفق مم تمالم 
اا 

قطرافة موقت أى البركات إذن ترجم بالذات إلى نقده لنظرية الصدور 
واعتراضه عل تحديد فمل الخاق باتجاه واد . وقوله ستكتثر الخلق ی اتعامات 
عنتلفة متمددة حفظا للقدرة الإلهية . 

وأخيرآ فان هذا المذهب لا يزال يمتاج إلى دراسة تفصيلية مسترعبة 
وأرجو بهذا البحث أن أكون قد قدمت بعض الخطوط الرئيسية لموقف ماحب 
, الممتبر » وكيف أنه حلقة لابد منها فى حر كه التطور الفاس عند المسامين من 
ابن سينا [لى الآفلاطونية الإسلامية عند الاشراقيين وتلامذتهم . 


السبروردى الاشراق”"” 
ر٠6ه-‏ ممه 2( 


ويد : 


لقد اعتقد الكثير من مؤرخى الفلسفة الإسلامية أن التيارات الفلسفية فد 
أخذت ف الانزواء والاضمحلال بمد نقد النرالى الشديد لفلاسفة الإسلام . وقد 
ساعدت الظروف السياسية بمد ذلك على تثديت نقد النزالى الفلفة وذلك بعد 
سقوط الدولة الفاطمية واندحار المذاهب الباطنية وانتصار الإسلام السنى 
وتكتل المسلين حول لواء السنة لمةأومة الغزو الصليى على العالم الاسلاى . ولكن 
كان بحب أن يأخذ التطور الفكرى مداه فى المي المقلى الإسلاى رغم وجود 
هذه المقبات . أو بمنى آخر كان يحب أن يصل تطور مذهب ابن سينا الحقيق 
إلى نهايته الحاسمة . هذه النباية التى أدت إلى ظبور مرحلة جديدة فى الفسكر 
الاسلاى هى المرحلة الاشراقية » وقد تزعم هذا الاتمله الاشراق شباب الدرن 
السرروردى المقتول . 


(1) راجم لدؤاف : أصول الفلفة الاشراقية عند شباب الدين السبروردى المقتول 
وقد آار نا أن تقدم هنا صورة موجزة لمذهب الاشراق وأجانا الاشارة إلى المراجم الى تؤر 
حياة اله روردى إكتفاء بما أوردتاه فى دراستنا التمصيلية للمرشوع ؛ راجم أيماً #.ؤلف 
الفعرة النقدية (كثاب هبا كل النور وكتاب الفحات سبروردى ٠‏ 


4ه 


اة السهروردی : 

هو أبو الفتوح يحى بن حبثى بن أميرك ( تصفير أمير ) الملقب بشباب 
الدين السبروردى المقتول . ولقد لقب بالمقتول لقلا يعتير شبيداً . ولكن 
اتباعه فسروا كلة , مقتول» ا يفبم منه أنه شبيد . 

وقد اءتاط لقب السبروردى عل نمض الكتاب والمؤر شين : فخاطوا رنه 
وس عيره يمن صحملون نفس اللقب كأ النجيب عبد القادر بن عبد الله بن جمد 
ان گرو له ماقمب بعنياء الدين السبروردى الفقيه الصو المتوق سغداد سل 
عمدا م2 وكذلك أبو سقص بن عمر إن مد فن عد الله ان مد ان کر به 
وهو اس أخى المتقدم ذكره وكان فقيها صرفياً شافمى اذهب له كتاب 
٠‏ عوارف العارف » وتوف سنة هه . 

أما من حيث النشأة الآولى للسبروردى الاشراق فإن المراجع لا تذكر 
لات كثيرة عن مولده وحاته الآولى 6 بل أن الشررزورى تيده الماشر 
.هو ( القام بالكتاب ) لا يسطى لنا [إ«ضاحات كافية بهذا الصدد . 


كان مولد السبروردى بين سنة ( وه ھ س و .وه ه ) ببلدة سور ورد من 
أعال زاره فى عراق المجم . اقصل فى شبابه الأول بأستاذه جد الدين الجيلى فى 
مراغة من أعمال أذر بيجان حيث تاق عنه أصول الحمكة والفقه . ويجد الدين 
الميلى هذا هو أستاذ الفخر الرازى وكانت بيده وبين السوروردى مناظرات 
رمساجلات . وتدكر المراجع أن السبروردى الشاب قرأ البصائر النسيرية فى 
المنطق لابن سبلان السارى على الظبير الفارسى وكان ذلك فى مديئة اصمهان 'لتى 
ابعل هيبا عن كنب عذهب ابن سينا فرجم له رسالة الطير إلى الفارسية وكانت 


لداجتاءات يفخ رالدين الماردينى . كا يذكر ابن أن أصيبعة . ويذكر الشبرزورى 


أن السبروردى كان يفضل الإقامة ديار بكر واتصل هناك بأمير خر بوط عماد 
الدين قرة أرسلان وأهدى اليه كناب الالراح المادية ويرجم ( ماسيفيون ) أن 
السبروردى أسس مدرسة إشراقية فى بلاط هذا الآمير . غير أينا نستبعد قيام 
مدرسة إشرافية غالمة فى طور الشباب من أطوار حياة السبروردى وقبل 
تالف حكة الاشراق . 

على أن أهم مرحلة فى حياة شيح الاشراق تلك التى قضاها بى حلب حيث 
اجتمع بققبائًا وعدائها عبد الملك الظاهر بنالناصر صلاح الدين. وتجادل معرم 
فظبر عليبم وبان له فضل عظم وعل باهر وحسن موقعه عند الملك الظاهر وقربه 
رصار مكيناً عنده مختصا به » فازداد تشفيم الفقباء والمتكلمين عليه وعملوا محاضر 
بكفره سيروها إلى الملك الناصر صلاح الدين . هذا هو جحل الحنة الى ألمت بشيح 
الاشراق حيث أن حسم المؤرخين يذكرون أنه أعدم فى قلمة حلب أو فى مصر 


أو ترك يتضور جوعاً حتى مات فى سجنه .. الخ . 


ول-كن الماد الأصفبانى المعاصر لصلاح الدين يورد القصة الكاملة لمقتل شيح 
الاشراق » فيقول سنة ,ره ه وفيبا قتل الفقيه شباب الدين السبروردى وتلميذه 
شمس الدين بقامة حلب : أخذ بعد أيام » وكان فقباء حلب قد تعصبوا عليه ماخلا 
الفقيبين ابتى جبيل ( ويذكر ابن خلكان أن هذين الشيخين هما بمد الدين وزين 
الدين ) فأنما قالا : هذا رجل فقيه ومناظرته فى القلعة ليست بحسن ٠‏ ازل إلى 
الجامع ويحتمع الفقباءكليم ويعقد له بجلسء فى الغلاب ماتر جح لمم عليه بحجة.. . 
وأما .ل الآصرل ما عرفوا أن يتكامر ! معه فيه وقالوا له : أنت قلت فى تصاتيفك 
أن الله قادر على أن يخاق نبياً وهذا مستحيل » فقال لمم : ما حدا لقدرته أليس 
الفادر إذا أراد شيئاً لا بمتنع عليه ؟ قالوا : بلى » قال : فلته فادر على كل ثىم » 
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لرا إلا على خلق في فإنه مستحيل » قال : فيل يستحيل مطلقا آم لا ؟ . قإإوا : 
كفرت وعبلوا له أسبابا لاه باجملة كان عنده نقص عمل لا علم ٠‏ ومن جملته [ه 
مي نفيه ( الؤيد باللكوت ) . ويتضح من هذا النص أن المشكلة التى أودت 
بحياة السرروردى [-ا تتعلق بموقفه من الامامة ٠‏ فالسهروردى يرى أن النبوة 
بممنى الامامة مكنة داتماً وفى كل عصر لحفظ النظام ولمصلحة البوع بينا يتسببك 
أهل السنة بالنص الديتى الذى يممل من التى مد حاتم التبيين . وقد اختاقت 
الروايات فى طريقة مقتله ٠‏ فن قائل بأنه صلب ومن قامل بأنه تق وأخيرآ کر 
بعض الم رون أنه منع عن الطعام حتى تلف » وكانت وفاته أو مقئله فى الخامس 
من رجب سئة بوره هم حلب على ما يذكر ابن أفى أصييعة وابن خلكارن. 
أما ااشبرزورى تلليذه فيذكر أن أستاذه قتل سئة جم ه ٠‏ وأخيرآ مد الماد 


الامفبان المعاصر له يذكر ححادث مقتله منة ميمه هم . 


هيه : 

يمير المذهب الاشراق فى جملته مذهيا أفلاطونيا حمل فى وانيه ما اشتمات 
عليه التيارات الفاسفية الإسلامية السابقة عليه . فتائر بنظرية الفيض المشائية 
ومواقف ابن سينا وعلى الأخص ف الاشارات » ويدور المذهب حول فكرة 
الاثشراق ٠‏ فالآرل أو نور الانرار. يفيض عنه النور الإيداعى الآول . وعن 
هذا الصادر الآول تصدر أنوار طويلة يسميبا بالقواهر العالية ثم تصدر عن 
هذه القواهر العالية أنوار عرضية يسميها بارباب الانواع وهى أنوار تدبر 
شئون الآنواع الموجودة ف المالم الحسى . يضاف إلى هذا أن السبروردى قد 
إبتدع عالماً أوسط بين العالم الحسى والعالم العقلى أسماه بعالم البرزخ أو بعالم المثل 
المعلفة ٠‏ وييدو أن الوضع الانطولوجى لمذا العالم الاوسط هو وضع المثل 
الرياضية المتوسعلة عند أفلاطرن ٠‏ وإذا كان المشاؤون قد جماوا المقرل عشرة 
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فإن السبررردى يجحمل الآنوار فى أعداد لا حمر لها بل أنه يشير إلى ڪارة 
لا متناهية من الآنوار التى تنشأ عند تقابل الآشمة الاشرائية رالمشاهدية » وان 

٠‏ تحدث أيعدا كننيجة للجرات المقلية الختافة . ويظبر أن تخطيط الوجود النوران 
عند السهروردى سيصل [ل أن يصبح المالم كدلة من الآنوار ذات الطبيمة المقلية 
الواحدة والتى تتحرك حركات عظيمة لامتناهية فيظير فيها الثواء النورانى الضخم 
مما يعبر عن ديتاميكية الوجود الخصبة . 


غير أن تفصيل الفيرضات الاشرافية عند السبر وردى وتقسيمما إلى ماحل 
إبما وضع لغاية صوفية حيث أن ايضاح المراحل على هذا النحو [نما يفتح الطريق 
أمام الواصل لكي ينتقل من مررحلة إلى أخرى تدريجيا حتى يصل إلى جوار الحق 


أو نرر الآنوار . 
وأخيراً فإن مذهب السبررردى لا بد من أن یہی إلى واحدية وجودية 


نورانية » تلتق فيبا وحدة الوجود مع وحدة الشبود . 


وميا قبل عن التأثير الفارمى فى مذهب الاشراق إلا أننا يؤكد ,طريقة حاسمة 
أن هذا المذهب هو استمرار للفلسفة البونانية بالصورة الافلاطوبية المتائرة 
بثيارات الفكرالفاسن التلفيق الذى راجت تعالهه عند السريانء وانتقت على هذه 
الصورة إلى المسلمين فى عصر الرجمة . أما الممطلحات الفارسية القليلة باثي تشبيع 
فى مؤلفات االسبروردى فبى ليست سوى أدوات استخدمبا المؤلف لإجام القارىم 
بالأصل الفارسى للذمب وذلك انقياداً مع نزء_ة الفرس الشعوية ركان 


السبروردى منهم ٠‏ 


الفس ماسر 
الحركة الفلسفية فى المغرب الإسلانى 

مقدمة عامة : 

نحن نمل أن الاندلس ظلت خاضعة للخلافة الإملامية فى المشرق إلى أن زال 
حم الآموبين فى الشام عام + ه . وقد اسنتطاع عبد الرحمن بن معاوية الفرار 
إلى الاندلس وتكوين دولة أموية بها . مستقلة عن الخلافة الباسية فى بغداد ء 
وقد ظات السيادة الآموية على الاندلى زهاء قرنين ولصمف ء بلفت فيهبا 
الحضارة الإسلامية التنى أسهم فيها اليبود والنصارى فى هذه البلاد »> إبان القرن 
الرابع للبجرة شأوا عاليا فى مضمار التقدم والازدهار » فأشببت حضارة المشرق 
الإسلاى فى غضون القرن الشالك الهجرى مع اختلاف ف الطابع بين كل من 
الحضارتين . فبنها كانت الحياة المقلية فى المشرق تنضم بتشعب فى الفسكر وتعقد 
فى المنحى وتعدد الفرق وتثاحر بين المواقف والمال » تمد المغرب وقد علت 
ثقافته مسحة من البساطة » لا تكاد تظبر على أديمه أى اتحرانات عن صلب 
المقيدة إلا وتصدى لا الخاناء أو الآمراء وذوو الرأىء ومن ثم فقد غلب على 
أمل هذه البلاد مذهب مالك فى الذقه » وعرف مثقفومم عن حركة الاعتزال 
ونزعات الفلسفة الموفية المبالغ فيبا , بحيث أننا نجد كتب عبد الله ابن مسرة 
القرطى ترق أمام عيذيه حينا وفد إلى بلاد الأندلس » فى عبد عبد الرحمن 
شالف مبشرآ بالفاسفة الطبيعية . 

ولا كان المشرق أسيق من المغرب إلى مضار المضارة . هذا فقد كانت 
الرم د بف من المغرب إلى مناهل الثقافة فى بنداد ودمشق والحجاز لي 
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الشرق ٠‏ وكان امتام أهل المغرب فى بادىء الآمر بالرياضيات والمل الطبيعى 
والطب » مع دراسة الشعر والتاريخ والجغرافيا . 

ورغم [نحلال دولة الآموبين فى الانداس فى بداية القرن الخسامس المحجرى 
وقيام دول الطوائف ٠‏ إلا أننا بلاحظ ازدهار النشاط العقلى والفكرى شلال 
هذا القرن . فقد عرف فيه الآند ليون الفلسفة الطبيعية ورسائل [خوان الصفا 

وكان اليبود مم الذين بكروا إلى حمل لواء التفكير الفاسنى فى الاندلس فنجد 
تأثثير الفلسفة الطبيمية فى ابن جبرول » وأثر [خوان الصفا فى باخيا بن باقودا . 
وقد كانت هذه الحر كة اليبودية فى نطاق التيار الفلسئ الإسلاى النازح منالمشرق 
الإسلاى » فل سكن مدرسة فلسفية مودية كا يزعم مؤرخو الفكر اليبودى بل 
كانت مدرسة إسلامية أفرادها من يدينون باليبودية فحسب . 

يبدو أنه لم يسم فى برا كير هذه الحرة الفاسفية فى الآندلس ٠‏ أفراد من 
ا مين قبل عبد الله بن مسرة القرطى . وظبر بعده ابنحزم » وابن باجة وابن 
السيد البطليوسى وابن طفيل . على أن ألمع شخصية ظبرت ف المغرب الإسلاى 
هى شخصية أنى الوليد بن رشد الذى كان لها تأثيرها الذى لا بمحد ف المغرب 
الإسلاى والمسيحى على السواء . 


ا 


كان ابن مسرة يمثل الفرع المغرلى ركه الباطنية المتأئرة بتعالم أنبا ذوقليس 


)١(‏ ولد ابن مرة عام 59 هع وكان أبوه عبد الله من المتصلين .مركت الاعيزال 
والباطية وقد توفى أثناء أدائه لفريطة الحاج وكان ابن مسرة قد ناهز الساسة عفير من مرء» 
فاعتزل فى جيال قرطية مم تلا.رده عاكفاً طى هراسة مذهب آنا وقليس الباطى » والكه 
اضطر إلى البرب إلى حارج الأندلس وزار مك والمدينة واغترف من تقافة المرق م عاد الى 
موطه فى عبد عبد الرحن الثالث » وا-كنه عاد الى الاعتكاف فى جال قرطبة وتوف بها 
وحوله تلاميذ عام ۹ د وءن كتبه الى عرفت « حكتاب التيصرة » الأق يضمن مذهيه 
البامانى »م « كتاب الحروف » . 


س سسس 





وليست هذه تعالم أنبا ذوظيس المبكرة بلهى متمدة من الآفيا ذوقلية الجديدة 
الى مرجب آراء آنا ذوقليس الطبيعية بالآفكار الغنوصية ثم لم تلبث أن تأئرت 
بالآفلاطونية الحدثة فما بمد » وقد أخذ اين مسرة عن الغنوصية بعض آفكارها 
الآساسية كفكرة المادة المشتركة الخالدة » أو المنصر الأول » وأن النفس قد 
هبطت من عالم إلى ننيجة للخطيئة » وأنها تعمل لخلاصبا وعودتها عن طريق 
التطهر الذى لايتحقق يدون مرشد رو حىو بدون تأويل نصوص الكتب المقدسة. 

وقد صاغ ابن مسرة هذه الافكار فىإطار مذهب فيوضات مثرتية ازول , 
وتتحصر مراتببها فى خمصة ججوامر : 

المنصر الاول أو المادة الآولية المعقراة . مم المقل والنفس والطبيعة وأخيرآ 
المادة الثانية » ويلاحظ أن المراتب الثانية والثالثة والرابمة والخامسة موجودة 
عند أفلوطين . و بذلك يختلف ابن مسرة عن فيلسوف الاسكندرية فى حقيقة 
الجوهر الآول فهو عند أفلوطين , الواحدء أما عند ابن مسرة فبو المادة الآولية 
الآزلية . وعلى الرغم من أن أفلوطين يتكلم عن البيولى المعقولة التى تمتبس مقوما 
لعالم الممقولات إلا أنه لا يضيفها إلى « الواحد , الذى يصل به إلى أعلى درجمة 
فى التجريد فيجمله نقطة رياضية فحسب . ونمد أن الكثيرين من الإسلاميين 
يتأئرون بفكرة اليولى الروحية المعقولة عند أفلوطين مدل الرازى وصدر الدين 
الشیر ازی ومدرسته فما بعد : 

أما البيولى كجوهر أو فتلك فكرة لم تظبر عند مفسكر إسلاى قبل ابن 
مسرة فما عدا الياطئية . وقد تأثر ابن عرنى بهذه الفكرة » فهو عيذ ويعزى اليه 
الفخل الأكي فى تنظ جماعة ابن مسرة تنظيا دقيقاً على بين خمسة أنواع للادة 
فل رأسبا المادة الآولى الممقولة المشتركة . 


عل آنه يبدو أن القول بوجود هذه المادة على رأس الفيوضات ٠‏ ثم 
النمرض الذى حيط بفكرة , الله » وصلته يبذه المادة أو ارتباطه بها إنما يرمع 
إلى المصدر الطبيعى الاول لمذهب أنبا ذوقليس » حيث يعتير منمذاهب الدهرية 
الى تمحد المانع وتضيف للمادة قوة التولد الذاتى يفل الحر ك الذاتية » وكان 
آنبا ذوقليس الحقيق قد فسر هذه الحركة الخلاقة بميدأين هما الحبة والكراهية حى 
يتلافى القول بوجود إله خالق . ونمد ابن مسرةً يستخدم أيضا هذه الثنائية 
الحركية ٠‏ رغم اعتقاده بالالوهية تمشيآ مع الفكر الياطنى والفنوصى بالذات » 
ولمذا جد تجاوباً شديدآ بين مذهب ابن مسرة ومذاهب الياطنية والشيعة 
الإ.اعيلية . وهذا يفسر لنا مسر إتهامه بالإلحاد والرندقة » وقلة عدد التلاميذ 
وانحيطين به » وهذا لم يمنع من أن يكون لهذه المدرسة تأثيرها الكبير على الفكر 
الصوفى ف الاندلس . وقد قضى ابن مسرة ممظم أيامه إما ممتكفا فى صو معته 
بالجبال أو فارا من الاندلس حتى يسلم من موجات الاضطباد التى كانت تلاحق 
كل مشتمل بالفكر الفلسق أو بالافكار الباطنية فى الاندلس » ولمذا جد آتباعه 
يؤافون نظامآ باطنيآ سرياً ويماون على رأسه إماما كا فمات الباطنية فى المشرق» 
ويعد [سماعيل بن عبد الله الرعينى من أبرز من عرف من أنمسة هذه الجماعة فى 
أوائل القرن الخامس البجرى . 

وظبر بعد الرعينى أبو المباس بن العارق الذى ألشأ طريقة صوفية تسكند 
إلى تعالم ابن مسرة . وقد تتلمذ على ابن العارف تلامذة ثلاث قاموا بتدعم هذه 
الطريقة ونشرها وثم : 

أبو بكر الملوركينى فى غرناطة وابن يرجان20 فى أشبيلية وقد ارط 


امه بان عرلى فيا بعد » م أبن قصى فى ,« الأارب» جنونق الرتغال 


(۱) راجم : تاربخ الة-كر الأندلسى - ترجة حسين مؤنس . 
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غرار الطرق الصوفية المعروفة » هذا وقد شرح اين عرى كتاب ابن قصى 
المعروف , يخلع النعلين » ١(‏ . ۰ 
٣‏ - ابن حزم )٩(‏ : 

لقد كان ابن حرم ظاهرى المذمب ف الفقه . واشتبر بهذا الاتماه بين 
المسلبين . الا أن الذى يهمنا فى هذه الدراسة أمرين والامر الأول اتجاهه 
الافلاطونى ف الفاسفة؛ أما الآمر الثانى فبو تارضه للملل والنحل » وراه فى 
طرق الهامة يتبنى موقف افلاطون القائل بأن النفس سابقة فى الوجود على البدن 
وأنها ذات مصدر إلى ؛ وأن كل نفس حيئا تحد نفسا أخرى شبيبة بها تجاذب 
معبأ وتتجاوب فيحصل بيته| اتحاد روحى هر الحب وهو يفصل هذا الرأى 
استنادا إلى ما ورد هذا الشأن فى ٠‏ المأدبة , لأفلاطون , فيذهب إلى أن النفس 
جميلة تميل إلى كل ما هو جميل فإذا صادفته ووجدت فيه شيئا من طسعتها الخاصة 
تعلقت به فوقع الحب . 


وق كتاب الاخلاق والسير : اورد ابن حزم المصطلحات الفنية الى 
استخدمما فى طوق العامة » وبضيف اليما مذكراته وتأملاته الشخصية مستعرضا 
جوانس الحياة الالسانية فى الاندلس على عصره . 

. نشسره أبو املا مفيفى فى بملةكلية الآداب  جاممة الاسكندرية‎ )١( 

(؟) هو أبو جمد ط بن حزم المولود فى قرطية عام ٠۸۴١‏ م . القاءر المفكر المقيه 
الاسولى الالحلاق » وكان من أنسار الدولة الاموية واشتغل بالسياسة ققد كان وزيرا لاس:ظبر 
وبعد مقتله أنصرف إلى ااملم وتوقى عام 484 . 

وله فى الفقه كتاب ٠‏ الابطال » وكتاب « الحلى » وفيها دفاع عن الموقف الظاعرى » 
أما فى الفلدنة والالملاقيات نفد وشم كتاب طوق اليامة فى المب » وكتاب الاخلاق والسير 
وفيه يصور حياة آمل عصر. ثم ك-تاب الفصل واانسل وهو فى الاديان المقارنة . 
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أما فى كتاب الفصل والتحل وهو فى الدن المقارن فراه محمى اعتقادات 
البشر وأديائهم فيقسم الناس من حت الدين وعدمه إلى صنفين : ملحدين 
ومؤمنين ثم يقسم كل صئف متب] [ل, اثنين » وكل دين من هذين الاخيرين إلى 
فريقين . وهكذا عضى فى تصنيفه مستخدما منبيج القسمة الثنائية الافلاطونية 
yel La Dichotomie‏ الذى يقطع بتأثره بأفلاطون » ويدل على إطلاع واسم 
عق وممرفة شاملة عحيطة باعتقادات البشر وأديانهم . 

وابن حزم ينتبى فى كتابه هذا إلى القول بأن أهل الكتاب منبم من حافظ 
على النعص دون تيديل أو تعديل أو تحور » ومهم من بدل فيه وحور ٠‏ ويقو م 
التصديق عقبقة الدين ‏ حب رأى ابن حزم على أساس : الاقرار 
بوحدانية الله والاحتفاظ بالنص المزل عل الانبياء والرسل دون تعديل أو 
تبديل » فيصان الوحى الزل نصا وحرفا حى حتفظ بتأثيره المستمر خلال 
الصور امنتالية » [ذ هو بداية الطريق الذى يوصل المؤمن إلى السر الإلحى . 
۴ اين باجة (21 : 


عاش ابن باجة فى عصر المرابطين » وكان عصر اضطباد للفسكر وأصحابه . 


(۱) هو أبو بكر بن محى المعروف بابن الصائع وبابن باجة ولد فى رقسطة فى القرن 
الحادس الطجرى» واسنا :مرف تاريخ موده » وللكن المسادر تسم على الاشارة إلى قصر 
حراته ووفاته عام "9ه هه . 

وقد كاءت حياته مليثة بالازسات اذ'اضشطر الى اافرار من سرقسطة الىغر ناطة بعد استلال 
المونى الأول لمقط رأسه ثم غادر غرناطة إلى مراكش حيث صار وزيرا نى بلاط فاس وظل 
پا الى سین وفاته . 


وقد عرف هن ابن باجة حبه للعزلة وتذوقه للموسيق كالفاراى » وهو بالفمل قد تأئر 
امام الثاني فى حيانه وفى مذهيه وند أشاه ابن طفيل بق فكير اهن هاجة وامالته اامكرية . 
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وترجم أهمية هذا الفيلسوف إلى تأثيره الكبير على ابن رشد وعلى البرت الاكبر . 

أما آثاره الفاسفية فل يستطع اتمامباء وله رسالة فى المنطق ورمالة ف 
النفس » وأخرى فى اتصال عقل الإنسان بالمقل الفمال ثم رسالة فى الوداع , 
وأمم رسائله على الاطلاق رسالة تدبير المتوحد © . 

ولابن باجه شروح على كتب أرسطو وهى : 

كتاب الطبيمة والآثار العاوية والتوالد وتاريخ الحيوان . 

وعلى الرغم من قصر حياته إلا أنه قد أساط بعلوم عصره إحاطة واسعة 
فدرس الطب والرياضيات وعل النلك . 

وما تحدر الاشارة اليه أنه يا كان ابن مسرة بمثل فى المغرب اتجاها ميل 
إلى التصسوف وإلى الادراك الذوق لحقائق الوحى والالوهية وتحقيق السعادة 
الدرب ) يمد ابن باجة برفض هذا الاتجاه وينتقد موقف النزالى فى المشرق 
الذى قال بأن العالم المقلى لا يتكشف للانان الا بالخلوة » فيرى الانوار الإلهية 
ويلتذ ها لذة كبيرة » ويقول ابن باجة : أن الغزالى ب الآمر هينا حينا 
ظن أن السمادة إنما تحصل للمرءه عن طريق امتلاك للحقيقة بنور يقذفه الله فى 
القلب . بل الحق أن النظر العقلى الخالص الذى لا تشربه لذة حسية هو وحده 
الموصل [لى مشاهدة الله , أما الممرفة الصوفية بما تنطوى عايه من صور حسية 
فإنها تكون عائقا عن الوصدول إلى معرفة الله إذ هى تحجب وجه الحقيقة . 

)١(‏ مؤلفه ناقس يقف عند الفصل السادس عدير » وكان متك ذه تمر الأمول الاولى 
مئة » ولم هارث أسين بلاس يوس أن کے عن الزه الباق إلى الفمل اليادس ممشمر ٠‏ 
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فا معرفة العقلية هى وحدها الى قود الافسان إلى معرفة نفسه بنفسه ومعرفة 
العقل الفمال . وقد تأمر ابن رشد بموقفه هذا . 

وكتاب , تدبير المتوحد » لابن باجة يبين معالم الطريق الموصل إلى العقل 
الفمال . 

وتقال لفظة التدبير على ترتيب أفمال نو غاية مقصودة » وليست هذه 
الغاية سوى الاتحاد بالعقل الفمال » رلمذا فان الطريق الذى يرسعه الكتاب هو 
المنبج الذى يسير عليه الإنسان حتى يبلغ هذه الغاية المتشودة . 

ولكن هذا المنمج ليس منرجا صرفيا يستخدم فيه المريد أسلوب الجامدة 
والتطبير . بل هو تدبير الاعمال بالعقل » واستخدام الرؤية ولا يقدر على هذا 
غير الإنسان . 

ويشير ابن باجة إلى أن تدبير اللتوحد (20 يحب أن يكون صورة للتدبير 
السيامى فى المكومة الفاضلة . وهنا نلمس تأثير الفارانى الواضح فى فاسفة ابن 
باجة . ولم يكن ابن باجة فيلسوفا نظريا فى فكرته عن الحكومة الفاضلة » أى لم 
تكن هذه الفكرة لديه من قبل الافكار القبلية السايقة على التجربة ؛ إذ أنه كان 
يلجأ إلى المإرسة التجريبية لوال الجتمع وظروفه وأخلاقه وعاداته ويحاول 
اصلاحبا فتنشا لديه فكرة عن الجتمع الامثل » ويبدأ اصلاح امجتمع من القاعدة 
الأول للتجمع البشرى أى من الفردء فتحقيق وجود الفرد أى المترحد هو 
الخطوة الآولى فى اصلاح الجتمع كله فليس المجتمع شيئا بدون أفراده . 

رحينا يتحقق وجود الافراد المتوحدين يشا بيثم تكافل وتضامن 
إجتاعى » ويتمكنون من إقامة بجتمع فاضل لا تحتاج إلى أطباء أو قضاة . 


()كلة التوحد شیر الى الفره کا تشر الى الجاعة . 
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إذ ليس لحم من طبيب سوى الله » وهم كالنبتات ااتى تنمى التدبير المؤدى إلى غبطة 
المتوحد » إذ أن هذا اجتمع الكامل ستسود فيه الفضيلة وتنتق الشرور وذلك 
بفضل قدرة هؤلاء الرجال على الاتصال بالعقل الفمال الذى يلبمهم طريق 
الحكمة والبداية . 


وأما فى ظل الحكومات الحالية غير الكاملة فعلى المتوحدين أن يتجمعوا فى 
وحدة مثترا بطه ليكونوا نواة للمديئة الفاضلة , وطاما لم تأخذ الماعة بآرائهم 
فانهم يظلون « غرباء » فى مجدمعهم » ذلك لانهم مواطنو الحكومة الفاضلة الذين 
ديشرون تحدوثها ويتحملون فى سسيبل ذلك العنف و الاضطباد ويصمدون للقورى 
المضادة ما تسلحوا به من جرأة روحية حمة . 

ولكن كيف يصل الفرد إلى مرتبة اللتوحد أى إلىمرتية [ابية؟ إن الإنسان 
برق صعودا من الجزئى والح س وهما الموضوع الأول لعقل ‏ لى يصل 
إلى ما هو فوق طور الإنسان ؛ والفاسفة ترشده فى عملية الصعود . إذ معرفة 
الكلى تحصل من معرفة الجزئيات »ساعدة إشراق العقل الفمالمن أعلى . 

ويرى ابن باجة أن العقل الإنساتى يبلخ كاله بالمعرفة العفلية » وهذا النظر 
العقلى هو سعادته العظمى لآن كل معقرل فبو غاية لذاته . 

ويقطع المقل فرحلة الصمود من أدناها ‏ أى منالصور البيولانية 620 
إلى أعلاها وهى العقل المفارق» وهذه الصور تؤلف سلسلة متكاملة , 
والمقل حين يقطمبا يمتاز هو نفسه مراحل تقابل وحدات هذه السلسلة 


(۱) عند ابن باجةيم هو عند أرسطو » الميولى لا رجد بدون صورة أما الصورة 


فقد توجد بدون هيولى وذلك فى القول الفارقة . 
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حتى بصير عقلا كاملا ويتصل بالمقل الفعال » وواجب الإنسان أن يتصل هذه 
الصور الممقولة جميعا وهى : 

الصور الممقولة للجسمافيات - التصورات النفسية المتوسطة بين الحسس 
والمقل ‏ المقل الإسانى فى ذاته ‏ العقل الفمال ‏ وينتهى إلى ادراك عقول 
الافلاك ثم الواحد الآول . 

ولكن كيف يتم اجنياز هذه الور ؟ 

هتاك نوعان من الصور: صور معقولة توجد فى مادة ويمكن تجريدها 
عنما ؛ ثم صور ممقولة مفارقة لا تو جد فى مادة أصلا . 

والصور الى من الذوع الآول هى معقولات هيولانية توجد فى عقل الإنسان 
بالقرة فإذا تم تعقلبا أصبحت صورا معقولة بالفمل , والعةل الفمال هو الذى 
عفرجبا من القوة إلى الفمل » وهذه الصور المعةولة الجردة تدرك الملاقة بين 
الواحد الأول والماديات » ثم تتلائى هذه العلاقة ويدرك المتوحد هذه الصور 
فى ذاتبا لا على آنا بجردة من مادتبا » فهو هنا يمل إلى إدراك , مدل المثل » 
وجواهر الجواهر » فيفهم جوهر الإنسان على حقيقته ويعرف أنه مورجود ذو 
طبيمة عقلية أى « عقل , ؛ وهذا هر الذى يقصصده بالمقل المستفاد وقوامه العقل 
بالفعل الصادر عن العقل الفعال . 

وإذن فهذه الممقولات يالقوة عندما تحرد من المير لى » تصبح مو ضوعات 
للفكر » ويصبحوجودها وجعورد صور خالصة لم تعد متعلقةبمادة فبى عقل مستفاد . 

عل هذا يوي لاكاان ق ا 
الحد الاسمى الذى يمكنها بلوفه ‏ يمكن لبا أن تفكر بدورها كعقل بالفمل . 
وبذلك يكون هدف ال توحد أن يصبل إلى التفكير فى الصرر الممقولة بدون 
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تجريدها من مادة » فشكأنه مهذا يفكر فى ذاته من حيث أنه سيكون حاصلا على 
ممقولات بالفعل خالصة تماما من أى :“لق بالميولى أى أن ذاته ستكون 


موضوعاً لتفكيره 9 
أما الصورة المعقولة المفارقة الى لم تكن أصلا فى مادة فإنها لاتقبدل وتظلكا 
هى وبعقلبا العقل ما توجد فى ذاتها . 


وك أن العقل المستفاد هو صورة للعقل بالفعل تصبح هذه الصور المعقولة 
صورآ للعقل المستفاد . وكل ما هو موجود من صور فى هذا العالم مرتبطة بمادة 
محمسوسة بوجد ف المقل الفمال بصورة معةولة مفارقة مثل وجودها عند الانسان 
فى العقل بالفمل » وهذا يفسر لنا كيف أن الإلسان هو أقرب الكاتنات إلى 
المقل الفمال . 

ونحن نحد عند ابن باجة إذن مستوى مثالى أول لصور امحسرسات وذلك 
فى المةل بالفعل م مستوى مثالى ثانى لمذه الصور فى العقل الفعال وهكذا يظرر 
أئر نظرية أفلاطون المثالية عند ابن باجة . 

وكذلك فإننا نراه يشير إلى عقل واحد أزلى للالسافية أما المقول الإنسانية 
الجرئية فانها فانية لاتبق بعد الموت ء إلا إذا استطاءت أن تتخيل الجزئيات على 
نمو جمع بين الاحساس والتعقل . وحينئذ يحق لها أن تبق وتلقى الثواب 
والمقاب . 

وهذا العقل الازلى الواحد للانسان هرالذى يصل إلى الإتحاد بالمقل الفعال » 
ولمذا فانه لا يصل إلى هذه المرتة إلا النفر القليلى هن بى البشر وهؤلاء ثم 
المتوحدون الذين باون هذه المرتبة بأفمالحم الصادرة عن الروية وأساسها الفعل 
المر الاخشارى وهو الفعل الذى يشعر فاعله بغاية يقصدها وهذا هو الفملالانسانى 
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المق ؛ وهو على عكس الفعل البييمى الذى لا غاية مقصودة منه . والخلاصة أن 
المتوحد هو الذى يعيش طيقاً لدواعى العقل ‏ وينمى عقله فى جو من الهرية 
الخالمة ٠‏ ولا يقسى له ذلك إلا باءترال امجتمع ؛ والعكوف على تعلم نفسه 
بنفسه , ثم الانصال بقرنائه لتكوين دولة الغرباء. داخل الدولة غير الكاملة ؛ 
فيكونون كأصدقاء تقرر الحبة نظام جماعتيم » وم السمداء حقا والخالدور_ 
الذين أصبحرا أنوارآ مشرقة , تمد نفوسهم راحتها فى الاتحاد بالفمل الاعللى 
مصدر الفيض والنور . 


هذه ی جملة أرام أبن باجة لح فہا از الفاراى اق کشر من المواضع» 
ويتضح لنا من للها كيف أن ابن باجة يعارض طريق الصوفية أممحاب الهكة 
الذوقية ويرى أن الاتصال بالعةل الفعال لام إلا عن طر یق المعاناه المقلية 0 
وللنظرق المعّولات أى باستخدام الحكة البحثية . فذلك هو الطريق الموصل إلى 
السمادة المظمى » وهو فى هذا متأثر بأرسطو : وسارى كيف يسير أبن رشد فى 
امقس هذا الاتجماه ٠‏ 

+ - ابن طفيل : 

لقد كان عصر ابن طفيل أكثر تحررآ من الناحية المقلية فى ظل حم 
الموحدين الذين أدشاوا الكلام الأشمرى إلى المغرب» وكان لهم ولع بالفاسفة . 

(1) ود أبو بكر بن عبد الله بن طفيل فى تادس من اقليسم غرناطة » وكان واسع 
المر فة درس الطب والرياضيات والتنبيم والفلسفة ميالالمياة الملم والتأمل وکان فی مطام حياته 
حاجبا مالم غر ناطة » مم لم يليث أن أثقل الى مراسكش على عهد دولة الموحديين وأممع 
وذيرا وطیاً لاخليفة أبى بعفوب «وسف » وقد لقى أبن رشد وقدمه الى الخلينة نيد اليه 
بسرج كتاب أرسطو 28 وقد توفى ابوك طفیل فی مرا کھں عام ١‏ هھ . 
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وقد اشتبر ابن طفيل بقصته الصوفبة حى بن بقظان ‏ ولكن الغرب اللاتيى 
عرفه أولا من خلال نقد ابن رشد_لكتاب لابن طفيل فى الافس ( وقد فقد 
هذا الكتاب )» حيث يعترض على توحيد ابن طفيل بين المقل الهيولافى فى 
الإنسان والقوة اخميلة . فهو يرى أن المخيلة بمكنبا بعد طول المإرسة أن تتقبل 
المعقولات ومن ثم فليست بنا حاجة إلى القول بوجود عفل آخر غيرها . 

آما قصة حى بن يقظان فقد سار فيبا ابن طفيل على منوال ابن باجة فى 
تدبير المترحد من ححيث [هتامه بالعلاقة بين الفرد وانجتمم » ولكن ابن طفيل 
ختلف عنه فى تر كيز [هتامه على الفرد و-ده . وهو لا يقصد أن الفرد يستطيع 
أن يميش مزل عن المجتمع كا ظن بعض المؤرخين والمفسرين القصة » إذ أنه 
يستمد [هامه من إشراق العقل الفمال الذى هو مصدر العم والمسرفة للانسان 
أفرادآ وجماءات . وذلك على الرهم من أن القصة تبين فى الظاهر كيف ستطيع 
الإنسان دون استمانة عارجية أى بدون مع أن يصل الى معرفة المالم الماوى 


ومعرفة الله والخاود . 


وكأن ابن طفيل ميل اشراق المقل الفمال الى ذات الفرد فتصبح 5م لو كانت 
تادرة بذاتها على التدرج فى مراتب الممرفة حتى تصل الى الكال السو د » آر كان 
اشراق العقل الفعال يستثّر فى اللارعى أو فى العقل الباطن للفرد . ويكون علىهذا 
الفرد المتوحد أن يكشف عنه بنفسه حتى يصل الى دراك الحقيقة الكاملة فيتضح له 
فى النباية التطابق القام بين ما توصل اليه بنقسه وما يقول به الوحى المزل على 
لسان النى ٠‏ فاذا أضفنا الى هذا كيف تم الوحى عن طريق المقل الفعال - کا 
بقول فلإسفة الاسلام تمد أن اتكشف التدريحى للممرفة د ه حى » الذى بت 
#ساعدة العقّل الفمال دون أن يدرك ذلك ,حىء» فى بداية الآمى ‏ سيلتبى الى 
المقل الفمال م إلى الحضرة الإلبية:فتتجلى الحى حقيقة معر فته. وان الشريمة تنفقمع 


الحقيقة إذ أن لبما ممدرا واحداء وهو لا يستطيع أن يصل إلى هذه الغاية 
إلا إذا استعمل منبج التأويل النصوص الدينية بتجريدها من مدلولاما الحسية 
التى ما وضمت إلا لنق حاجة عامة المؤمنين الذين يكتفون بالظاهر وبالنظرة 
السطحية . 


ولابن سينا قمة بنفس الممنى وشخصياتها هى شخصياتقصة ابن طفيل و لكن 
إبن سينا يرمن تحى بن يقظان إلى المقل الفال أما ابن طفيل فانه يرس ه إلى 
العقل البشرى الطبيمى فى سعيه إلى المعرفة و إلى الال حتى يتجلى له النور الإلمى 
وينعم بالدخول إلى الحضرة الإلبية . 


تفصيل القصصة : 

تحرى أحداث القصة على جزيرئين الآولى يسكنبا مجتمع [فساف تقليدى 
تسود فيه الشروات والنزعات الدنيا , وأهله يحاكون الحقائق بأمثلة الخيال » 
وقد جاء القرآن على هذه الصورة لك عخاطب هؤلاء العامة الذين يرفضون جميع 
صور التأمل المقلى » ويعزفون عن التعمق واستبطان النصوص وتأويلها . 

وقد ظبر فى هذه الجزيرة فتيان احدمما سلامان والآخر أيسال تميزا عن 
أهل الجزيرة بالفضل وسعو النظر المقلى ويتغلبيا على الشبوات . وكلن الآول 
ذا نر عة عملة قتسيده ساير العامة ويقبل ديتهم ی الظاهر ولا يلبث أن 
يسيطر عليرم . 

أما الثانى فانه يدم نوه عقلية صوفية ويعتزل مجتمع الجمزيرة . ويولى 
وجبه نحو جريرة جأووة يظن أنها قفر من السكان . وهذه هى الجزيرة 
الثانية الى تجرى طيا لمان للقصة . فى هله الجزيرة يسكن حى بن 
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يقظان » وهو قد نشا ى هذه الجزيرة وترعرع على الفطرة »> وقد يكون قد 
الق به ى الم طفلا فاستقر على الجسزيرة » أو يكون قد تولد طبيميآ من العناصر 
الطبيعية ء وقد تكفلت به ظبية فأرضمته » وهذه إشارة إلى التكافل المو جود بين 
الكائنات من نبات وحيوان و[لان . "م أخذ يدرج فى مدارج المعرفة , فتعلم 
بنفسه كيف يكق حاجاته المادية وقد كافع حى حى خرج من الطور المحيوالى 
الآول ثم اتبعث إديه شحور دیی مصدره التعجب من ١‏ كتشافه للنار . رهو 
شی فی سماته الريئة من المادة فيرعى الندات والحيوان ويمثى بنظافة جسمه 
السو ماران عد حركاته » ويقتصر فى أذله على مايقم الاود فلا سرف 
فى النذاء أو فى أكل اللحوم ثم هو كر خلال حياته فى سيعة ماحل كل منما سبع 
سئين بصل فى تبهايتها إلى حالة الفناء فيصير عقلا غالصاً فتكون روحه مرتبطة 
بالعالم العلوى . وتكون غايته أن يلتمس الواحد فى كل ثىء » وأن يشهد الحضرة 
الإلمية » فيرى الطبيعة كلها تنزع اليه وريرى التجلى الإلبى شاملا ويكون عمره 
قد أشرف على الخسين . وحينذاك حدت اللقاه بينه وبين أسال الذى هجر 
الجزيرة الآولى ليمتكف ف الثانية زاهداً فى الدنيا وفى مجحتمع الناس وقد كان 
تفاميما صعبا فى نداية الآمى ولكن أبسال فهم لغة حى» وقد ١‏ كتشفا أن العقيدة 
الديفية السائدة فى مجتمع الجزيرة الآولى قد إنتهى اليها حمى وعرفها بدقة أ كار 
كالا مدابة المقل الفعال » وعرى أسال أن العقيدة ما هى إلا رهز للحقيقة 
الروحية الحجوية عن البشر بسبب تملقبم بالعالم المادى الحسوس وعاداتهم 
الإجتاعة » واه لک تتكشف جرانب الحقيقة يحب إستخدام منيج التأويل 
الرمرى » مالمقيدة ظاهر وباطن ولكنما فى حقيقة أمرها شىء واحد يفهمه العامة 
على مستوى حياتهم المادية و[دراكاتهم امشو بة بالخيال » ويفهه الخاصة أو 
المتوحدون على مستوى الكال المقلى حسسب [إدر اكاتهم ٠‏ 


ويمطى القمة فتجهد حى يصحب أسال فى رسطة إلى الجزيرة العاورة لي 
عفر ج أهلبا من حنالة الجيل وريمامهم أسرار الحقيقة . ولكن حى لاحظ أنه كلا 
,أممن فى تبر حه الفلسق كلا ازداد نفور الناس منه حوّى واجبوه بالمداوة . فاضطر 
إلى الرحيل هو وأبال عن الجزيرة عائدين إلى جزيرتهما الخالية » لوق يمتكفا 
لمبادة الله عبادة روحية عالصة حتى يدركبما الموت . وقد أدركا بالتجر بة أن 
متمم همسر لا أمل فى شفائه من الجبل والسطحية؛ وان الحقيقة لايقوى على طلبها 
وإدرا كبا سوى قلة من المتوحدين من لحم قوة الارادة والقدرة على التخلى عن 
مطالب البدن وحاجات الدنيا . 

لقد اتضح لبما اذن أن المامة لا قدرة لبا على [دراك الحقيقة » وأن النى 
مد كان على حق حينها عرض عليبم الحقائق الدينية فى صورة أمثال حسية ولم 
يحبر ابم بالمكاشفات النورائية الكاملة , تلك اثلا يدركبا سوى قلتمنالمتوحدين 
أى العلاسفة المتصوفين . 

ما الذى يقصده ابن طفيل من قصته ؟ 

لفد قال اليم أنه يقمد من وراها إستعراض أحوال الإنسان لو لم ينزل 
عليه وحی » وكيف أنه يستطيع وحده بدون معلم أن يصل إلى حقائق الوحى 
وأصول المقيدة . 

ويرى اليمض الآخر أنه يقصد يذه القصة بان التطابق بين النقل والمقل » 
بين الدين والفاسفة من حيث أتهما بعيران عن مَيقة واحدة » قالدين يصورها 
بصورة حسية والمقل يكتشفها ويصوغيا فى قالب عقلى ٠‏ 

على أن ما أورده ابن طفيل من تقايل بين المفيدة والفلسفة قد يوحى بأن 
ئمة تمارضا بين الدين والفلسفة وانه لا التقا. بينهما بدلالة نعور العامة من 
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شرح الفيلسرف للمقبدة » ولكن الواقع انه لا يوجد أى تمارض مطلقاً م 
ذكرنا وان التعارض يرجم إلى اختلاف مستوى الادراك عند كل من العامة 
والفلاسقة . 


وعلى أية حال فان هذا الموقف يرجم إلى ما سبق أن أثار الله النزالى من 
ضرورة حماية عقيدة العوام من مغبة النظر المقلى ومخاطره » ولبذا فقد ميز بين 
مفروم العامة للدين ومةبوم الخاصة له . وهذا لا يقدح فى الدين نفسه ٠‏ 

غير أننا نلاحظ أن هذه القصة إنما تصل بنا إلى نقيجة مؤداها انه فى الوقت 
الذى يمكن فيه تبرير إرسال الرسل إلى عامة الناس الذين يمجزون عن الوصول 
إلى أصرل العقائد بدون ملم آو مرشد خارج عن تضم » تمد أن المت و حدين 
لوا حاجة إلى الرسل لانم يستطيعون الوصول الى حقائق الوحى بمقو ام 
وببداية المقل الفمال . 

وأخيراً فاننا نرى كيف أن اين طفيل قد نجمح فى التعبيرفى هذه القصة عن التقاء 
المىكة المشرقية بالفلسفة اليونانية > وآن عاولته هذه تعد استمرارأ نحاولاتابن 
سينا والسبروردى ببذا الصدد . 

ع ]عازه ري ع انيد ولف جارك بج مختافين لحقيقة 
واحدة » واستخدامه التأويل ببذا المددء هذه انحاولة سيتردد صداها عند ابن 
رشد وقد كان مماسرا له » وكان [بن رشد ممجبا باب طفیل » ولکنه لم یشار 8 
نزعته الصوفية الافلاطوية . وسار فى طريق تخليص الارسطية من الشوائب 
الافلاطونية كا سبرى ٠‏ 


اضراٹث ار 
الحركة الفلسفية فى المغرب الإسلاى ( تا بع ) 
أبو الوليد ن وشہ () 
الشارح الأكبر 
(١5؟ه‏ /رموهه-للالا/وولام) 
ناته وسيرقه : 
هو أبو الوليد عمد بن أحمد ان رشد المولود ف قرطبة سنة .0م م 
11م وكافت قرطبة فى ذلك العصر من أم مراكز العام والحضارة 
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الإسلامية فى الأندلس . أما أبوه فو أبو القاس أحمد قاضى قرطية . وكان جده 
أبو الوليد من ألمع فقباء الآندلس وأكثرمم تضلما , وقد ولى منصب قاضى 
القضاة فى الاندلس . وعرفت له ماحث جللة فى الفاسفة وفى الفقه وى 
الشرعبات على وجه العموم . 

لشأ ابن رشد إذن فى بيت عل ودين فأقيل منذ نعومة أظفاره على ضروب 
المعرفة التقليدية التى كان بموج بيا العصر » وكان يحدوه شنف كبير للاستزادة 
ومتابمة القراءة والدرس . درس ابن رشد الفقه أولا على مذهب مالك ٠‏ ثم 
عكف على الدب شعره ونثره فأخذ منبما بتصيب كبير ولم يکد فرغ من 
دراسته الادبية حتى انصرف إلى الطب والرياضيات والممكمة . وكان من بين 
أساتذته فى هذه العلوم » ابن بشكوال وابن مسرة وأفى جعفر هارون . 

وسمع_به عبد المؤمن الموحدى الذى خلف ابن تومرت , قدعاه إلى مراكش 
واستعان به فى إلشاء المدارس ومماهد العام وتنظيمها . 

وبعد هذه الفترة يمد أن ابن رشد يتصل بأبناء زهر الاطباء. ٠‏ فتكون 
مرة هذا الاتصال كتاب ١‏ الكايات . وقد ألفه ابن رشد فى مباحث الطب 
النظرى وقد عرف هذا الكتاب عند الآوردين فى القرون الرسطى بام 
عا وقد أكل أبو مروان بن زهر الجزء ااممل لهذا الكتاب فى كتاب 
أمماه ١‏ التيسير » ويقال أن أبا مروان وضعه بإيعاز من ابن رشد لتكتمل به 
الموسوعة الطبية العربية . 

وتحد أن ابن رشد بعد ذلك يتصل با يعقوب يوسف حوالى سئة 014 م 
وهو الذى خلف أباه عبد المؤمن على دولة الموحدين فى مراكش . وكان 
أبو يمقوب با العلم والملاء » ميالا الفلسفة ومباحثها . وان وزیره ابن طفيل 
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قد أشاد فى بجلسه بذكر ابن رشد وم لته المللية ٠‏ فاستدعاه الخليفة . وأكرمه . 
وجعله من خاصته . وتحق الحليفة من فضله وعليه . فمَد لاحظ انصراةة إلى 
الدرس والمطالمة » واتعاده عن بجااس اللبوء. فعينه قاضيا فى اشبيلية عام 4م 
ثم عينه سئة ۷۷ م قاضيا فى قرطبة ٠‏ ثم استدعاه عام ,م١(‏ م وعينه طبيبا 
خاصا لدء ثم لم يلبث أن عينه قاضيا لقضاة قرطية . 

ونی خلال هذه الفترة » وأثناء صلته بأى يعقوب ؛ عكف ابن رشد على 
تلخيص كتب أرسطو وتفسيرها ٠‏ وتوصل إلى تلخيصها ‏ إلى حد ما من 
شوائب الأفلاطونية الحدثة . ويقال أن ذلك كان يفضل تو جيه ابن طفيل له بعد 
أن شكا [ليه الخليفة من غبوض النصوص الارسطية الاترجمة إلى العر بية . 

وظل ابن رشد محتفظا -كانته الممتازة لدى أنى يومف الماقب بالمنصور 
والذى خلف آباه د آبا بعقوب » فى الحم عام 4م و م . ولكن ارتفاع مزلة 
أفى الوليد لدى بيت الحلافة أثار الحسد والحقد عليه لدى الفقباء الآمر الذى 
دفمبم إلى توجيه تهمة الكفر والرندقة إلى الفيلسوف ابن رشد عام ١١66‏ م ٠‏ 
وقد اختلفت الروايات فى طريقة تكفيره » إلا أما ترجع فى يماما إلى اشتباره 
بالتبحر فى علوم الآرائل من الفلاسفة . واجتمع له فقباء قرطبة وقضاتها » 
واستجوبوهء ثم عملوا محضرا بكفره وزندقته واتهموا تعالمه بأما كفر محض » 
وصرحوا باللعنة على من يترأما . فآمر الخليفة بإحراق كتبه علانية ومشع 
تداو ما > وسرى هذا الأمر على كتب الفلاسفة جميعا فأحرقت ٠‏ ما عدا كتب 
الطب والحساب ومبادىء عام الهيئة . 


وقد كان هن الممكن أن و دی هاه المنة بحيأة أبن رشا لولا بشة تعدير لهذا 


الخغة الذى أمر بالاكتفاء بنفيه إلى قرية بجودية تقح إلى 


الفياسرف فى نفس 


الجنوب الشرق من قر طبة و اسمى ايسانة * 
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ر الآمر أن أيا يوسف ‏ وکان فی حرب الو اس التاسع مالك قشتالة ‏ 
أءس عا جته إلى استجلاب رضا الشعب ومو ازرته له» وكات الفقباء ساطة كبيرة 
على جموع الناس وكافتهم » فاستجاب أبو يوسف ادعراهم وأنزل العقاب 
بأنى الوليد » وهذا هو السبب الحقيق لنكبة ابن رشد . وظروف المنة هنا تكاد 
تتطايق مع ظروف احنة التى أودت صحياة السبروردى الشاب ف المشرق الذى 
تألب عليه الفقباء فاستجاب صلاح الدين لدعواهم إبان فترة الحروب الصليية . 

ولكن الخليفة ما ليث . يمد أن هدأت الاحوال- أن أخل سراح ابن رشدء 
رأباح دراسة الفلسفة » ويقال أن جماعة من وجباء أشبيلية توسطوا لدى الخليفة 
للإفراج عن الفياسرف . فأفرج عنه ودعاه إلى بلاطه فى مراكش » حيث توفى 
سنه ٢ 1۱۹۸| ۵٩٥‏ وعمره اثنتان وسبءون سئة ٠»‏ ودفن بمرا كش ثم 3 
+ثانه إلى قرطبة حرث دفن إلى جوار أجداده . 

آثاره : 

أولا ‏ مؤلفاته الفلسفية والكلامية التى وضعها بنفسسه : 

وح حافت التبافت . 

؟ - امقدمات فى الناسفة وهو فى اثثتى عشر مقالة ممظمبا فى المنماق . 

م« مقالتان عن اتصال المقل الفمال بالإاسان ومو جز فى المنطق . 

۽ رسائل آخرى إقيت لنا ترجاتما المبرية . 

ه ‏ فصل المقال وتقرير ما بين الشر يعة والحكة من الاتصال . 

٠‏ س الكشف عن مناهج الادلة ذ, عقائد الله ٠‏ وتعريف مأ وقم فيبا 
بحسب التأويل من الثبه المر يفة والبدع المضلة . 

ثانيا ‏ مؤلفاته فى الفقه والفلك والطب 1 


. س بداية اتد ونباية المقيصد‎ ١ 
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م _ كتاب عن , استدارة فلك السماء والنجوم الثابتة » . 

مختصر لكاب المجسطى » ولدينا ترجمة عبرية له . 

كتاب الكليات . 1 

وضع ابن رشد شروحا على أرجوزة ابن سينا فى الطب » وشروحا 
على دمض هو لفات جاليئرس . 

فالا شروحه على مؤلفات أرسطو ؛ 

و وضعاين رشد شروحا مطولة لكتب أرسطو التالية : البرهان 
السماع الطبيعى » السماء والعالم النفس » ما بعد الطبيعة . 

٠‏ ب وضع ابن رشد أيضا شروعا متوسطة تلكتب السابقة » وأضاف 
إليبا شرسا الاورجانون . ومعه كتاب [يساغوجى لفرفوريوس وشروحا 
لكتاب ١‏ الكون و الفساد .و الاثار الملوية , و ,الاغلاق الى نقؤماخوس» ٠‏ 

م ولابن رشد شروح صخرى للكتب السابقة ما عدا كتاب الاخلاق 
وكتاب الطبيعيات المخرى ٠‏ 

وقد شرح ابن رشد كذلك المقالات السم الآخيرة من كتاب , الحيوان » 
وتوجد ترجمات لاتينة لمذه الكتب كبا » كا توجد تراجم عيرية لأكترها 
أما فى العربية فل ببق منبا إلا القليل . 

ولان رهد تلتعيص لكتاب اجمبورية الاقلاطونية , مماه «٠‏ جوامع 


ساسة أفلاطون ٠»‏ 


بجهوده الفلسفى ' 
لا ارد أن عرض بالتفصيل لېو د ابن رش د افلس وقد نتصدى 


لهذا العمل فى موضمع تعر _ ولكننا نكتق باستعراض الخطو ط العر يضة لممله 
فى هذا الجال . 

١‏ - ابن رشد وارسطو كان ابن رشد يستةد أن الحق ها جاء به 
أرسطوء ولهذا نراه يستصغر شأن عام ا( كلام الإسلاى ويتقد مدارسه » لآن 
هذا الملم - فى نظره ‏ حاول أن يثبت أشياء يتعذر إثياتها عن طريق منباجه . 
وتد تعصب ابن رشد للتطق الآرسطى وكان يرى أن سمادة الإلسان تتكرن 
عبل قدر مرتبته فى معرفة الماطق . 

وكذلك فقد تصدى لشرح الاموص الارسطية ولخصبا وعلق عليبا » 
وحاول جاهدآ تخليصها من الشو امب الافلاطونية الحديثة . ومع هذا فلا يمكن 
أن يقال أنه اقرب تماما من أرسطو الحقيقى » بل لقد تأثر ببحض أراء الشراح 
وكانت له تفسيراته وآراؤه الخاصة التى يعرضبا فى سياق شر وحه ومؤافاته. 

؟ ‏ التوفيق بين الفلسفة والدين ‏ على أن أم مواقف ابن رشد وأ كثرها 
أصالة فى يمال النظر الفاسق هى عحاولة التوفيق بين المكنة والشريمة أى نين 
الماسفة والدين ٠.‏ يرى ابن رشد أن ما جاء فى الكتاب سق وأن الإيمان به 
واجب » وكذلك فإن الدن يو جب النظر العقل الفاسفى ٠‏ إذ الفاسفة 
لا تناقض الدين بل تدعمه وتفسر رمو زه . والعل على وجه المموم موافق للدين ؛ 
والدين موافق للعلم . وحقيقة الامر أن الشرع ظاهرا و باطنا فإذا عالف الظاهر 
الباطن وجب تأويله »> ولكن التأويل يحب أن يحصر فى أهل البرهان أى 
الفلاسفة » فيم وحدمم الذين يستطيمرن فهرم مراميه على ضوء العقل » والعقل هو 
الذى ببين ما يمكن تأويله وعلى أى وجه يكون التأريل ٠‏ وهو الذى يكشف عن 
الحقائق الما . على أنه يمي حجب تأويلات الفلاسفة عن العامة . ولا يصمح 
أويل التصوص الدينية على طريقة المتكلين , لآن أدلتبم لا تابت للنقد و كذاك 
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أيضا ,راهین القارای وابن سينا القامة على معنى الوجوب والإمكان . 

و يلتهى ابن رشد إلى إثبات أن الشريمة تنفق مع المكة . فالملاقة بينبما 
كالعلاقة بين النظرءة والتطبيق . فبيها تبحث الفاسفة عن الحق المطاق وهو أسمى 
دين تجد الجال الصحيح للدين ينحصر فى إصلاح الناس بأخذم بالطاعة والاعبال 
حى تتحقق سعادتهم فى المجتمع وعلى الرغم من اتفاق الدين مع حقائق العم 
والفلد فة عن طريق التأويل إلا أنه لا يستبدف إعطاء الناس علءا بل يوجبهم إلى 
إلى ما فيه خيرم فى الدنيا والآخرة . 

© الله والنفس والعالم : عاول أبن رشد ااتوفق بين القرل عمدوث 
العالم - على رأى الغزالى ‏ والقول بقدمه عند المشائين . ولكنه أظبر فى محاواته 
هذه ابتمادا عن الموقف الآول بقدر ماسجل اقترايا ظاهراً من الموتف المشائىء 
فهو يرى أن العالم فى جملته وحدة أزلية ضرورية لا يحوز عليه المدم؛ ولا بمكن 
أن يكون على غير ما هو عليه . والوجود لا يصدر عن المدم وكذلك فإن 
العدم لا حصل من الوجود لآن كل ما يحدث هو خروج من القوة إلى الفعل 
ورجوع إلى القوة بعد الفمل . 

ويتأاف الوجود الطبيعى من ااصورة والميولى - ا يقول أوسطو - 
ولا اتفصال لإحداهما عن الأخرى إلا فى الذهن › وبذلك تبطل دعرة أفلاطون 
ل قوله بالصور العيا فية المثالية 

وتنتظم الموجودات فى مراتب فتوجد الصورة المادية أو الجوهرية فى 
مرئية وسطى بين العرض الجرد وااصورة المفارقة وكذ لك فإن الصورة الجوهرية 
متفاوتة المراتب أيضاء رهى حالات متوسطة بين القوة والفعل . 


وتؤلف المور جيما من الذانت الإلمية . وهى الصورة الأول العالم - 
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إلى الصررة اطيولانية - وهي أدثى الصور ‏ سلسلة واحدة متصلة بعضما 
فرق بعض . 

أما المالم أو الكون الذى يخضع للتغير فانه من حيث أزليته يستلزم 
حركة أزلية تفتقر بدورها إلى محرك أزلى إذ أن العالم غير ادث أو ممكن 
بل هو كل متحرك منذ الأزل ضرورة > وله حرك آزلی هو موجود ومنشیء 
نظامه البديع بتوسط المقول اح رك الختلفة بالنوع . 

والله عاقل ومعقول مما ء ووجوده عين وحدته » إذ الوجود والوحدة فيه 
ليا زائدتين عن الذات وال لا بعلم الكليات ولا الجزئيات فذاته منزهة 
عن كليبما » ومع ذلك فإن الملم الإلحى هو الذى يوجد العالم ويحيط به . والله 
مو المبدأ والصورة الآولى » والذاية لكل ثىء . وهو نظام العالم ٠‏ وملتقى 
جيم الاضداد ّ 

وآما الموجودات المقلية فانم مراتب مضا فوق البمعض الأخر » وهى 
عقول مفارقة غير مادية لا تقبل الانفمال . ولكل متها فلكه الخاص به › وکا 
ا رتعدت عقو ل الافلاك عن المبدأ الأول كلا قات بساطتبا . وهذه العقول تمقل 
ذاتها وتمقل المبدأ االاول . والعقل الفعال آخر العقول الكونية وهو عقل واحد 
متصرف فى النوع الإلساقى . 

فإذا ما انتبت ساسلة المقول الكونية عند هذا المد تنازلا بدأت هرتبة 
الصور المقلية الخالطة لللادة وهى النفس الإلسانية . والنفس عند ابن رشد 6 
مى عند أرسطو متملقة بدا تعلق الصورة بالميولى . ولكن هذه التفوس 
الجرئية غير غالدة فبى تفنى يفناء الجبدء وبيتا يمد أرسطو يؤكد فناء العقل 
الم ولانى نرى اين رشد على العكس منه ‏ والسياقا مع امثيوص - وقد جعل 
من هذا العمل جوهرا أزليا فوق طور النفس لا يمتريه الفئاء ثناء شأنه ى ذلك 
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عند أرسطو ما يسه بالعقل المتفمل الذى يعتير محرد استمداد النفس ٠‏ وهو 
يوجد فى الإنسان ويف بفنائه . 

على أن الملاقة بين العقل الفعال وهو عقل نوع الإلسان » والعقل الميولائى 
القابل حيط بها كثيل من النموض ء فلا كن أن نحدد أسلوب التمقل الإسانى 
بوضوح عن طريق علاقة بين عماين مفارقين كل منبما عقل هو جوهر أزلى . 
وكيف تتحقق الازلية والمفارقة والخاود لمقل هيولانى ؟ 

إن موقف ابن رشد بهذا الصدد يبتعد كثيرا عن الموقف الأرسعلى كا بسطه 
الممل الأول فى كناب النفس . 


ويرى ابن رشد آن تفاوت الافراد فى معرفتيم المقاية إنما يرجع إلى مدى 
قدرة العقل القايل عند كل منهم لتلقى الصور الممقولة من العقل الفعال . 

نظطرية الاتصال بالعقل الفعال : كيف يتم إذن الاثمال بين النفس 
الإنسانية والعقل الفعال ؟ أو عمنى آخر كيف تحصل النفس عل الصور الممقولة ؟ 

لقد سيق أن أشار اين باجة وابن طفيل إلى هذه النظرية قبل أبن رشد ٠‏ 

ويرى ابن رشد أن الاتصال مكن على هذه الآرض ويرجع إلى طريقين : 
باتباع الطريق الصوف الحابط من الذات الإلية » ويرى على المكس من ذلك أن 
الاتمال ءكن عن طريق الإدراك المقلى الماعد الذى يبدأ من المحسوس ويلتهى 
إلى الصور الممقولة الى هى فعل عض > وهذا الطريق الأخير ميسور لكل 
E‏ اتمال الصور الممقولة بنا فباطل » وتزداد السمادة الإلسانية 


ه_ خاتمة : كآن لآراء ابن رشد تأثير کہیں على محاولات التوفيق بين 
الدين والفاسفة عند فلاسفة اليبود والمسيحيين فى الغرب المسيحى وقد تأثر 
بآرائه القديس توما الاكوينى »> وشات رشدية لاتينية تتعصب لأراء الشارح 
الكبير وتنبج منبجه . 

ولا شك أن عاولة القبلسرف اليبودى باروخ اسبزوزا ف التوفيق بين 
الفافة والدين » وتأويل النصو ص الد ينبة لك تلتقى مع دواعى النظر العقلى ‏ 
لاسما فى مقاله فى اللاهوت والسياسة ‏ نما ترجع فى جملتبا إلى جود ابن رشد 
و ارہ فى هذا الجال . 


الفمارس والراجم 


. الراجع والصادر‎ - ١ 
. م اللهرست العام‎ 


~~ 014 سم 


؟ الراعع والسادر: 
)١‏ الراجع العربية : 
اولا - هراجع القسم الاول <0 
أبرريدة( عبد البادى): النظام وآرائء الفلدنية والدينية القاهرة 


أحمد أمين : فجر الاسلام اقا 

ضح الاسلام القاهرة 

ظبور الاسلام القامرة 
الاسفرائينى (أبرالمظفر): التبصير فى الدين القاهرة |٠٠١‏ 
الاشعرى ( أبر الحسن) : مقالات الاسلاميين القاهرة 

الايانة عن أصول الديائة الفاهرة 


استحسان ا جوش فى عل الكلام ا 

'أزرسل ( بول ماسون): الفلسفة فى الشرق ( الترجمة العريية ) _ 
لبوق ,` مسالك الثقافة الاغريقية 
ش إلى العالم الاسلاى ( الترجمة المربية ) 
الايمى ( عبد الرحمن ) : المراقف فى عل الكلام 
اين ية ( تق الدين ) : جموعة الفتاوى 

1 منباج السنة ( لشرة الدكتور رشاد سالم ) 
ابن الجوذى ۽ اتليس أبليس 


ابن حرم : الفصل 
ابن انون : المقدمة ( لشرة على عبد الواحد وافى ) 

الفاهرة ١17٠‏ 
ابن خلكان : وفيات الاعيارنف. 





)١(‏ نورهعنا طائفة .ن المراجم المرية وغم العر ية بالاضافة الى المراجم الواردة فى 
هوامش الكاب 3 


ان رشد : فصل المقال فيا بين المكة والشريعة من اتصال 

١‏ د 9 القاهرة 
الكشف عن متاهيج الآدلة القاهرة 

أبن عبد ريه : العقد الفريد القاهرة م7١١‏ 

ابن عساكر : تبين كذب المفترى فيا فسب إلى الامام الاشمرى 


ان قم الجوزية 2 : شفاءالطلبل 
ابن المرتعطى ل الممتدلى ) : المنبة والامل 
بدوى ( عبد الرحمن) : الثراث اليونافى فى الحضارة الاسلامية 


(ترجمة ) القاهرة 
الآفلاطونية امحدثة عند المرب ( تحقيق ) القاهرة 
أرسعلو عند المرب ( تحفيق ) القامرة 
المبشر بن فاتك ( تحقيق ) القاهرة . 
الآراء الطبيعية لفلوطر خس 2 ( تحقيق ) القاهرة 
البغدادى (أبو منصور ) : الفرق بن الفرق 2 3 القاهرة م4 
عبد القاهر بن طاهر ) : أصول الدن القاهرة ۱۹۳۸ 


اور ( دی بود ) : تاريخ الفلسفة فى الاسلام 
( ترجمة عبد الحادى أبو ريدة ) القاهرة 


7 : مذهب الذرة عند المسلين وعلاقة_ه عذامب 
اليوئان والمنود 
( ترجمة عيد الحادى أبو ريدة ) القاهرة 
اليبقى : تتمة صوان الحهكة 
التفتازافى ( سعد الدين ) : شرح العقائد النسقية 
اهاوق ) عمد عل 
الفاروق ) : كشاف [صطلاحات الفنون القاهرة ١+9‏ 


حار الله( زهدى ) : المعنز لة 
الجر جای : التمر يفات 


٠۹4۷ القاهرة‎ 


. 


جو ل امسو 


جويى ( أبو الممالى 
الجوينى أمام الحرمين) : 

حا جى خايفة 

الیو ہی 

الحجاط ر( أبو الحسين 

عبد الرحيم ) 

الدميرى 

الذهى 

الراذى ( فخر الدين ) 


e 
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ار سوق 
ت 
السو طى 
الشبر ستانى 


الشيرازى ( صدر الدين 
ملا صدرا ( 

صاعد الاندلسى 

عد البار ) القاضى ( 


عبد الحليم مود 


س 0۸١‏ ہے 


: المقيدة والشريمة فى الاسلام 


( تر حة الدكتور مد بوسف دو »ی ( 
كتاب الارشاد 
الشامل فى أصول الدين 


: كشف الظنون ( طبعة فلرجل ) 


7 روطة الجنات 


: كتاب الانتصار ( طبعة نيرج ) القاهرة ۴٦‏ 


۽ كتاب يوان 


ميزان الاعتدال 
حصل أفكار ال اقدمين والمتآخرين 

( وعليه شرح نصير الدين الطومى ) 
اعتقادات فرق المسلمين والمشركين 


: مختصر الغفرق بين الفرق 
: طقات الشافعة 

: صون المنطىٌ والكلام 
: الملل والتحل 


نباي الاقدام 


: الأسفار الأربعة فى بجلدين ( طبع حجر طبران , 
: المذنى ( فى عدة اجزاء ) 


ابيط بالتكاليف 
شرح الأول اة 


: التفكير الفاسى فى الاسلام القاهرة 


الغرالى ( أبو حامد ) 


القفطى ( جمال الدرين ) 
الكائى 

الكلينى 

امجلسى ( حمد باقر ) 
المقدسى ( أبو طاهر ) 
المقريزى 

الملمطى ( أبو الحسن ) 


مبيل (الدو) 


تادر ( الیں تصری ) 
لاسنو 
الذويتى ( الحسن 


بن مومى ) 


a PAY تب‎ 


: فيصل التفرقة بين الإسلام والرندقة 


الرد على الباطنية: 
الام ارام رع كام 


: أخيار الملاء بأخبار الحكئاء القاهرة )م( هم 
: معرفة الرجال القاهرة 1117( هم 
: أعول الكاق 

كتاب الاعتقادات 

: البده والتاريخ 

: الخطط القاهرة ٠۲۷۰‏ ه 
: التنبيه والرد على أهل الاهواء واليدع 


القاهرة 1544 


: العلم عند العرب ( الترجة العربية ) 
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: المعتزلة فلا فة الاسلام السابقون 


: فرق الشيعة 


۸٩ e‏ س 
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لاا ا مراجع الفسنم الثاني : 
) المراجم العربية (© : 
: ضحى الإسلام 
: تاريخ الفكر الآندلسى ( رجمة حسين مؤنس ) 
. لفات ابن سينا 
: تاريخ الفاسفة المربية 
. تاريخ الفلسفة فى الإسلام ( ترجمة مد عيد البادى 


أبو ريدة ) 


, الفاسةة الطبيعية عند ابن سينا 

1 الفارالى 

ابن رشد ( نوايع الفكر المربى ) 

, الادراك الحسن عند ابن سينا 

. الجانب الإلبى فى الفكر الإسلاى 

أصول الفلسفة الاشراقية 

تاريخ الفكر الفلسى عند اليونان ( ب و2 ج 0 ) 
: هيا كل الدور 

, حاتف المقائق 

, أبن رشد وفافته الديذية 


ماري فة ال اة 


)١(‏ نورد هنا طائفة من المراجع العامة ٠‏ وقد احكتفينا بذ كر المراجم التخصمة فى 


سياق اس السكتاب » كذلك لم تدرج فى هذا الفبرست تكتب اافلاسفة ومؤلفاتهم ( أى 
النصوس الفلفية لفلاسفة الإسلام ) وا كتفينا ,اير ادها فى صئحات هذا اللبحث . 
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Madkour : La place d'al-Farabi dans Ecole philosophique 
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Saliba (Dj) : La Metaphysique d'Avicenne. 
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۴ س القهورست 


الاندداء جد 
مقدمة الطبعة الر أ بمة درز 
بقكية N‏ و 
مهيل ودح 


القسم الأول 
الت مات العاعة وعلم الكلام 
١‏ - مقدمات عامة فى الفاسفة الإسلامية 
الفصل الأول 


اأوضوع صن 
مشبكلة الفاسفة الاسلامية ۳ 
مةب دمة عامة ۳ 
الفاسفة الاسلامية ومثاتها من الفكر الفلسق الانسالى 1 
آراء لازرخين الاسلامين بجدد الفاسفة الإسلامية 1٤‏ 
آرزاء' الاسلاميين المحدثين فى أصالة الفلسفة الإسلامية ۱۸ 
كيت انتقلت الفاسفة اليونانية إلى الساءين ۲ 
الدار الافلاطونفى فى الفلسفة الإسلامية 3 
جر دات ااباحشن فى ميدان القلسفة الإسلامية ۳۹ 


الفصل الثانى 


اة المقلية عمل العرب قبيل ظبود الاسلام: o‏ 


1 


س 4 - 


الفصل الثالك 
الوضوع ا 

الحياة العقلية عند العرب بعد ظبور الإسلام 
الاجتباد بالرأى والقياس 
الإجماع 
موقف القرآن من الفلسفة 
عصر بنى أمية 

الفصل الرابع. 


ا لماه الاق ار الاي 
اثثقافات الأجنددية : 
| الو اة 
٣‏ السيحية 
٣‏ الغنوصية 
ل الفارسية 
جاده 
الفصل الخامس 

حركة الترجمة والنقل 
حر كة النةل فى المصر الأموى 
حر كة النقل فى المعصر الماسى 

العا الول 

المرسلة الثانية 

المرحلة الثالثة 
ا 


"1١ 


"1١ 
۲ 
f 


Ay 
30/4 
4 
۸۹ 
4 
م6‎ 
14 


ف 0/4 سم 


۳س الفرق الإسلامية : وعم الكلام 


ا مو ضوع 
نشأة الفرق الاسلامية 
الخلانات فى عبد الرسول والصحابة 
١‏ )الجدل حول العقافد 
ب) الخلافات فى الفرو ع 
أولا : الاختلاف فى الامامة 
تفصيل الخلاف التاريخى حول الإماءة (111) صفين والتحكم 
(مم)- نشأة الحرورية (179) 
الخوادج 
المرجكة 
الشيعة 
أصول الشيمة وعقائدهم 
معتدلة الشيمة 
أولا : الزيدية 
ثانا : الاثنا عشرية 
غلاة الشيعة 
أولا : غلاة الشيمة المتقدمين 
ثانا : الاسماعيلية 


۱۴ 
۴ 
۱4 
1o 
۳۹ 
۴۹ 
10 
۱4 


1۷1 


هس .04 جس 


الأوضوع. 


فرق اساعياية : 


القرامطة ( ب.م  )‏ الحداشون ( 5١4‏ ) الدروز ( 1۷( 
انها ' الاختلاف فى الأصول 


فرؤعية 


۲۸, 


ول نظر جداول اة عن آم الشيعة والإسماعيلية (ه + 008 


1 مراجع ومصادر عن حركة التشيم ( .4م دب ۰ ط ) 1 


فصل السابع 


عل اكلام 
مناهج المتكلمين وأساليييم 
نشا عل اكلام 
دو ضوع عم ااسكلام 
الفصل الثامن 


أدو ار علم العالام وموا أنه )١(‏ 
١‏ - الدور الأول : عصر بفى أمية 
١‏ - الجيرية 
ال 
ب اة ٠‏ 
الفصل التاسم 
أدوار علم العلام ومواقته (/؟) 
المميزلة 


"4١ 
+44 
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‘of ٤ 


¥ 
Yo¥ 
Yo 
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1Y 


16 


710 


69١ --‏ عبت 


ا مو ضوع 57 

أل اة 9 

الأصول الؤسة ۲۷۱ 

YY E 

الطبقة الأولى i‏ 

الطيةة الثانية 577 

ابراهم بن سيار النظام 5 

«بشر إن المحتمر و 

معمر بن عياد السللى ۹1 

ثهامة بن أشرس النميرى ا 

الطرةة اثثائثة 7 

أبو على محمد بن عيد الوهاب ال جباى ...۳ 

#م اؤدور الثانى : العصر العياسى ۳.0 

' - الرحلة الأولى 0007 

5 المرحلة الثانية‎ - ١ 
القصل العاشر‎ 

أذوار علم الكلام ومواقنه (5) ۳١‏ 

الاشاعرة ا 

مذهب الأشاعرة 4 


# - اأرحلة الثالثة 64 


س )إن س 


الوضوح 
+ . الدور الثالك : 


تعقيب : بين ااسلف و الاشعرية 


القسم اثشانى 
الفلسفة الاسلامية 
الفصل الحادى عشر 
م اكعندى 
آثاره الفلسفية 
فلسنة الكندى : 
١‏ - العل الإلحى 
ب« - الفاسفة الطبيعية 
۳ س النفس 
الفصل الثانى عشر. 
تشأته 
آثار E0‏ مو لفاته 
فلسفته : 
١‏ - الإلحيات 
a‏ النفس 
۳ س الاخلاق 


ص فحة 
۲٦‏ 
ذف 


۴۹ 
4 
4» 


r41 
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fof 
fot 
ov 
Yo 


VY 
۸۰ 
YAS 


ن —~ 


و صفحة 

شيخ الرئيس ابن سينا ۳۹۷ 

اه وشخصيته AY‏ 

مۇلفاته و 

ذهب ابن سينا الفاسق ¥ 
أقام الفلسفة عند ابن سينا : 

- النطق 46 

ب ب الفاسفة مطبيعية اك 

م النفس ۸ 

¢ — الإلميات 40{ 

( التصوف عند ابن سينا t0۸‏ 

الفصل الرابع عشر 

أبوحامد الغرالى 10 

حیاته 1 

آثاره 14 

المج عند الغزالى 4 

مناقشة قواعد المنبج ٤۷۱‏ 


آراء الغزالى الفلسنية : 
س الله والنفس والعالم 1 
0 نظرة جملة حول آراء النزالى 8°۸4 


س 844 اس 


الفصل الخامس عشر 


المو ضوع 
آبو الور كات البغدادى 
حپاته وآ ثاره 
مذهيه ونقده لابن سينا 
مشكلة اللو هية 
نقد مذهب الصدور عند ابن سينا 
نظريته فى الاق ااتعدد ال بعاد 
اللفس الانسانية وقواها 
نظريته فى المالم الملا-كى 
الفصل السادس عشر 
السيروردى الاشراقى 
ادات 


الفصل السابع عش 


الشركة النلسنية فى الغرب الاسلادى 
مقسمة عامة 
١‏ س ابن هسر ة 
؟ - أبن حزم 
۴ س ابن ياجة 
۽ ابن طفيل 


مطح 
أله 
٩۱‏ 
oY‏ 
9۹ 
o1۸‏ 
o٦‏ 
۹ 
oo‏ 


04 
of 
01 
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رك 
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- 48م - 


المصل الثأمن عشر 

الحركة القلسفة فى الغرب الإسلاى ( تابع ) 
الوصوع میت 
الولید بن رشد 010 
(عأآنه وسيرته 01 
آثقاره e‏ 
شرو حه على مز لفات أرسطو 4 
عو ده القاس 5 
a4‏ 
ب) لاراجع الافر ية 9 
اپا : مراجمع الق الثانى 0۷1 
۱ ( للراجع المرية يفك 
ب ) للراحم الافز نة 98 


ب الفبرسف السام 1 موه 


ملسيخ عر مطابم 
يواي للاملان 


المصافر م . اسحكندرية 


